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UN RÉCIT DE COLONISATION, 
D'ÉVANGÉLISATION ET D'AFFABULATION AU 
CONGO : GIROLAMO MEROLLA DA SORRENTO 
ET SA BREVE E SUCCINTA RELATIONE(1692). 


INTRODUCTION 


On ne connait que trop peu de détails concernant la 
vie du prêtre sorrentin Girolamo Merolla. Manquent même 
sur lui, à l’état civil, sa date de naissance et dans les 
archives d'époque, d'éventuelles données biographiques, et 
ce, afin d'éclairer le chercheur qui se pencherait sur le livre 
qu'il nous laissa en 1692. Son œuvre intitulée Breve e 


Succinta Relatione del Viaggio nel Regno di Congo [...f, a été 


* Informations de l'auteur: José Sarzi Amade (1983) est un chercheur 
indépendant. Docteur en Études romanes à l'Université d'Aix-Marseille 
(2016), il fait partie du Centre Aïxois d'Études Romanes (CAER). Son étude 
doctorale porte sur les missions de Capucins italiens mandatés par la 
Congrégation de Propaganda Fide au Congo durant le XVIIe siècle. 
Par ailleurs, il s'intéresse, entre autres recherches, à l'imagologie du XVIIe 
siècle, à l'anthropologie culturelle et à la littérature comparée. 
? Titre complet : Breve e Succinta Relatione del Viaggio nel Regno di 
Congo nell’Africa Meridionale, fatto dal P. Girolamo Merolla da Sorrento, 
Sacerdote Cappuccino, Missionario Apostolico. Continente variati clima, 
arie, animali, fiumi, frutti, vestimenti con propie figure, diversità di costumi, 
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l'objet pour moi d'un travail de doctorat de recherche au 
sein du CAER (Centre Aixois d'Études Romanes). La thèse 


fut défendue le 8 décembre 2016 et a obtenu une mention 


e di viveri per l’uso humano. Scritto, e ridotto al presente stile Istorico, e 
narrativo dal P. Angelo Piccardo da Napoli Predicatore dell’istess'Ordine. 
Diviso in due parti. Dedicato all'Emin.mo e Rev.mo Cardinal Acciaioli. In 
Napoli, Per Francesco Mollo, 1692. 
Concernant la division, les titres et pagination du texte, on trouvera : 

e  frontispice + pages de garde + [11 f. r/v]- 466 p. numérotées + [f. 

20r] + [19 planches illustratives xylographiées] + pages de garde. 

Dans le livre : 

e le texte organisé en 2 parties : 
1° partie [p. 7] : Breve e Succinta Relatione del Viaggio nel Regno di Congo 
nell’Africa meridionale fatto dal P. Girolamo da Sorrento Sacerdote 
Cappuccino Missionario Apostolico. Parte prima Partenza dell’autore da 
Napoli per Corsica, e Sardegna, e d’indi per Lisbona, con cid che gli 
avvenne e vidde. 
2° partie [p. 257] : Breve e Succinta Relatione del Viaggio nel Regno di 
Congo nell’Africa Meridionale, fatto dal P. Girolamo Merolla da Sorrento, 
Sacerdote Cappuccino, Missionario Apostolico. Scritto col presente stile 
narrativo dal P. Angelo Piccardo da Napoli Predicatore dell'istess'Ordine. 
Parte seconda. Dimorando gravemente infermo l’Autore, è chiamato dal Re 
di Cacongo per piantar in quel Regno la Fede. Morto l'istesso Re, 
migliorato si parte per quella volta, con ciù che vidde, osserv e li succedè. 

e le péritexte organisé comme suit : 
[2r] frontispice ; [3r] Em.” e rev.” Principe ; [6r] Breviloquio ; [8r] 
Approbationi ; [11r] Icosistichon ; [11v] Sonetto ; Preludio [p. 1] ; [p. 7] 
Parte prima ; [p. 257] Parte seconda ; [p. 442] Exastichon ; [p. 443] 
Additione alla scritta relatione ; [p. 457] Nota d’alcuni nomi Congolesi et 
Nomi d’alcuni scrittori ; [1r] Indice alfabetico delle cose più notabili 
racchiuse nella presente Breve et Succinta Relatione del viaggio nel Congo ; 
[19v] Descriptoris protestatio. 


très honorable et les félicitations du jury”. Ma recherche fut 
donc une reconstruction historico-littéraire à partir du récit 
témoignant de la mission apostolique du Capucin italien 
Merolla. L'œuvre n'avait jusqu'à présent été mentionnée 
par la critique que par quelques effleurements de 
circonstance, mais une étude inédite et une réflexion plus 
dense faisaient défaut. 

L'édition critique du texte, condition préalable à mon 
analyse, a représenté un travail d’ecdotique conséquent sur 
lequel je ne reviendrai pas ici. Si dans ma dissertation je me 
suis longuement attardé sur ce livre en essayant de traiter 
son contenu de façon exhaustive et en cherchant à sourcer, 
à mettre en perspective mes trouvailles, mes hypothèses, 
mon intention dans ce présent article est de livrer quelques 
points significatifs de mon travail. Il sera question d’abord 
de revenir sur l’auteur et les particularités de son livre. 
Puis, il s'agira d'appréhender les quelques problématiques 
* Mon étude comprend deux volumes (tapuscrits soumis pour publication en 
janvier 2017) intitulés : « Édition critique de la Breve e Succinta Relatione 
del Viaggio nel Regno di Congo [...] (1692) de Girolamo Merolla da 
Sorrento » — vol.1, 310 p. — et « Réédition, contextualisation et analyse 
du récit de Girolamo Merolla da Sorrento, missionnaire capucin au 
Royaume de Kongo de la fin du XVIIe siècle. » — vol. 2, 408 p. — Pour 


tout approfondissement, s’y référer. 
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historiques que ce dernier renferme, notamment au sujet 
de la traite transatlantique qui sévissait au Royaume de 
Kongo à l'époque de Merolla et dont il fut le témoin 
privilégié. Nous irons ensuite nous intéresser au ministère 
de notre Capucin, à savoir au sein de quelles institution prit 
pied sa mission apostolique et quelles furent les actions 
qu'il accomplit et les difficultés rencontrées au cours de son 
aventure. En dernier lieu, il sera question de s’attarder sur 
l'imagologie le concernant, patinée dans son récit d’un 


ensemble d’affabulations. 


SUR L'AUTEUR GIROLAMO MEROLLA DA 
SORRENTO 


Contrairement à certains de ses contemporains, Merolla 
n’a pas fait l’objet d’une « vie d’auteur » ou d’une « vie de 
saint », comme on en trouve couramment dans les traités 
d’apologétique ou hagiographiques de l’époque. Les seuls 
détails physiques du prêtre capucin que nous offre son livre 


concernent sa piètre santé et ses faibles aptitudes : 


[.] quantunque io fussi un meschino, 
miserabile, e poco o nulla atto ad una si 
grande, ardua, e difficile impresa, si per 
cagione della mia poca buona salute, come 
parimente (il che più importa) povero di 
talenti e di dottrina necessariissima ad un 
tanto ministero, eccedente molto la debolezza 
delle mie tenuissime forze. (MEROLLA, 1692, 


p.6) 


Rien de plus sur sa physionomie, son âge ou ses 
expériences passées. Probablement, nous pouvons en 
déduire que Angelo Piccardo da Napoli, qui rédigea la Breve 


e Succinta Relatione, n'a pas retenu utile de fournir des 
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informations précises sur l’auteur, sans doute en raison de 
la modeste place occupée par Merolla dans la hiérarchie (il 
demeure un simple père prédicateur, de surcroît 
accompagnateur puisqu'il partit en mission suite aux 
pressantes sollicitations de son confrère Francesco da 
Monteleone). Nous possédons peu de traces sur notre 
auteur, d’ailleurs, le Lexicon Capuccinum n'en fait mention 
que très succinctement : 

Girolamo Merolla natif de Sorrento, fut élève 

dans la province de Naples. Il partit en mission 

pour le Congo en 1683, où il participa au 

brûlant débat sur la servitude et 

l'esclavagisme. En 1692, afin de recouvrer la 

santé, il alla s'établir au Brésil. Et de là, il 


revint au Congo et mourut à Luanda en 1697 
(Lexicon Capuccinum, 1938, p. 519) 


C'est toutefois grâce au catalogue Anton Maria da 
Florenzia (1931), que nous avons découvert que Merolla 
était à nouveau en mission pour le Soyo en 1693 et qu'il 
s'éteignit en 1697 en Angola, à Luanda, une semaine 


seulement après son arrivée‘ En effet, notre prêtre 


* Le catalogue répertorie l’ensemble des Capucins qui ont voyagé à 


destination du Congo sur la période allant de 1645 à 1711, Merolla est 
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accomplit un second voyage au Congo (chose peu 
coutumière parmi ses confrères) sûrement pour y 
parachever les tâches restées en suspens pour cause de 
mauvaise santé. 

D'ailleurs, on en a la confirmation en tout fin de texte, 


grâce à un détail qui passerait presque inaperçu : 


[..] pongo il termine alla mia BREVE E 
SUCCINTA RELAZIONE del Viaggio di Congo 
nell’Africa Meridionale: per dove, se la prima 
volta addrizzai la prora verso li mari di Corsica 
li 5. Maggio 1682, ora, reiterando l’istesso 
camino, fo vela per Genova con altri tre nostri 
PP. Sacerdoti ed un Laico, li 24 marzo 1692, 
pregando chi legge a farmi divota Compagnia 
colle sue sante Orazioni. (MEROLLA, 1692, p. 
441-442) 


Cette déclaration démontre que Piccardo, en tant que rédacteur 
de la Relatione, met un point d’honneur, peu avant la 
publication du livre, à signaler le retour de Merolla vers la 


mission. Ce détail éditorial, assez original, ne marque pas, 


mentionné parmi ceux de la dix-septième et des vingt-et-unièmes 
expéditions, sur un total de trente-sept expéditions pour cette durée. 


comme on l’attendrait, la conclusion de l’aventure de notre 


Capucin mais annonce son nouveau départ vers le Congo. 


LES PARTICULARITES DE L'ŒUVRE 


Celui qui parcourt pour la première fois les pages de 
la Breve e Succinta Relatione reçoit une impression qu'une 
lecture prolongée ne dément pas : le texte est opaque tant 
dans son contenu que dans sa forme. La syntaxe bien loin 
d’obéir aux règles actuelles, et nombre d'effets linguistiques 
et stylistiques sont réunis dans cette œuvre pour dérouter 
et confondre autant le lecteur d'aujourd'hui que, 
probablement, celui d'hier. L'italien aux accents napolitains 
de la Breve e Succinta Relatione est fortement imprégné 
d'influence centro-méridionale et hispanique. L'écriture de 
ce livre se situe dans une période caractérisée par une 
grande permissivité littéraire où l'on est passé, en l’espace 
d'un siècle, de la rhétorique âpre et réactionnaire de la fin 
du Concile de Trente (1582-83) à la langue nouvelle et 
tardivement baroque de l’Arcadie (1690). C’est aussi le 
temps de la querelle des Anciens et des Modernes où l’on 
s'interrogeait sur l’utilisation et la suprématie des langues 
classiques ou des langues vulgaires. La vieille érudition 


était mise à mal par la multiplicité des académies (Crusca, 
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Lincei, Cimento, Palatina, etc.). Le trait marquant de l'usage 
linguistique de cette fin de siècle est le caprice, la satire de 
paroles plébéiennes ou dialectales, le dithyrambique. On se 
plaçait volontiers sous les auspices littéraires espagnols du 
conceptisme dont l’ambigüité rhétorique était pratiquée à 
la manière d’un jeu°. C’est en 1670 qu'Emanuele Tesauro, 
figure de proue du conceptisme italien, définit dans son 
traité 11 cannocchiale aristotelico sept formes de concepts 
selon un usage régi par la métaphore; il distinguait dès 
lors : la proportion, l’'équivoque, l'hypotypose, l'hyperbole, 
le laconisme et l'opposition (CROCE, 1911, p. 170). Le texte 
de notre Capucin en est en partie l'illustration. 

La Breve e Succinta Relatione del Viaggio nel Regno di 


Congo se distingue par deux particularités : 


* MIGLIORINI, 2001, p. 338-448. À ce titre, l'Espagnol Luis de Géngora 
(1561-1627) peut être considéré comme l’initiateur de cette veine littéraire 
qui cultive volontairement l’ambigüité, le cultisme, l’allitération, 
l’hypostase et la permutation des noyaux lexicaux dans la prose. Ces traits 
marquants valurent au style de l’auteur, le qualificatif de « gongorismo ». 
Aussi, la comédie burlesque espagnole définie par Lope de Vega (1562- 
1635) comme « Arte Nuevo », a pour armes principales et artifices 
littéraires, les jeux de mots, l’invective, l’insulte, la mise de sobriquets, la 
rime forcée, l’hyperbole, le désordre conceptuel, l’illogisme du langage, etc. 
(cf. pour approfondir : BORREGO GUTIERREZ et BERMUDEZ GOMEZ, 
1998, p. 285-304. 
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D'une part c'est le récit d'événements d’un Merolla 
qui eut son lot de souffrances puisqu'il fut continuellement 
malade et passa une grande partie de son temps alité. Dès 
1685, il fut souffrant. La première partie de son livre narre 
les faits depuis son départ d'Italie jusqu'à sa prise de 
fonction dans la mission du comté de Soyo, à partir du 27 
mai 1683, et les quelques actions personnelles qu'il 
accomplit dans ce comté. La seconde partie du livre met en 
scène un missionnaire dont la santé est en sursis : il y narre 
ses péripéties pour tenter d'amener à la foi un royaume 
voisin du Congo, le Kakongo, et de couronner un roi afin de 
rétablir la souveraineté perdue du Congo. Ces deux actions 
se soldèrent par un échec en raison d’une rechute de 
Merolla dans la maladie et de rapports de forces néfastes 
avec les différentes entités coloniales. 

La seconde particularité est que le texte a été rédigé par 
un prêtre écrivain-secrétaire ou amanuensis du nom d’Angelo 
Piccardo da Napoli auquel Merolla dicta ses mémoires de 
mission à son retour — retour que nous avons situé, après 
reconstruction, dans le courant de l’année 1689. On sait que 


Merolla était, dès le 24 mars 1692, reparti pour une nouvelle 
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mission au Congo depuis Gênes, et que son récit fut publié 
après le mois de juin de l’année 1692. La rapidité avec laquelle 
fut composé ce livre, chose peu courante pour les récits du 
même acabit, sera même soulignée par Piccardo qui avertit le 
lecteur du caractère inachevé voire bâclé de l’œuvre. Ce 
constat peut s’expliquer par l’immédiateté et l’oralité de la 
langue dont les carences sont soulignées par le définiteur, F. 
Serafino da Napoli : 

Opra più degna (è vero) converrebbesi a 

Personaggio si alto; ma la sublimità del di lei 

Patrocinio le darà gli aggrandimenti, ed il 

rubicondo del sacro ed infiammato suo Ostro 

saprà coprirle la verecondia della rozezza, ed il 

rossore della viltà per la sparutezza dello stile, 


figliuole della debolezza di chi lo scrisse e lo 
dettôllo. (MEROLLA, 1692, 5r) 


Piccardo reconnaît d’ailleurs qu'il dut composer ce 
livre dans la précipitation et demande à son lecteur de ne 


pas lui en tenir rigueur : 


Quantunque  potrei pure con  brevità 
aggiungerli cotesta Breve e succinta Relazione 
esser ancora figlia della Brevità del Tempo, 
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caggionata dalla sollecitudine dell’Autore 
aspirante alla seconda partenza per 
quell'Africane Maremme, [..]. (MEROLLA, 
1692, 7r) 


Des interrogations surgissent quant à la méthode 
d'écriture et aux conditions éditoriales de notre œuvre. 
Avait-il Merolla à portée de main un carnet de voyage où il 
annotait toutes les curiosités qu'il découvrait ? Si oui, était- 
il resté incomplet en raison de sa mauvaise santé ? Dicta-t-il 
l'ensemble de son périple à Angelo Piccardo da Napoli sans 
même avoir préalablement conservé une trace écrite ? On 
sait que ce fut notre Capucin qui sollicita son écrivain mais 
on ignore s’il lui a fourni quelques calepins pour support ou 
si simplement il lui livra oralement la totalité de ses 
opinions, ses souvenirs de voyage, au discrédit d’une 
mémoire labile. Aussi est-on en droit de supposer que 
certains passages de sa narration résulteraient du simple 
fruit de ses réminiscences et que le désordre dans lequel 
elles apparaissaient serait dû à une mémoire qui avait du 
mal, au bout de tant d'années, à retrouver une chronologie. 


Néanmoins, on peut être sûr que ce fut Piccardo qui donna 
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à la Breve et Succinta Relatione un style historique, un 
ornatus rhétorique ou une amplification épique, et donc qui 
héroïsa son compagnon Merolla dans un véritable combat « 
homérique », contre les forces du mal, l’œuvre du diable 
exprimée par le paganisme et les « hérésies », etc. Notre 
récit renoue avec une tradition littéraire lointaine, et tout 
particulièrement avec Homère et Virgile. Concernant 
Homère, sans que Piccardo eût été son épigone, on perçoit 
tout de même une volonté de mettre sa narration sous le 
signe de la « première fantaisie du monde » et les aventures 
odysséennes (les sirènes, les géants cannibales, le royaume 
des morts, Circé, l’outre d’Éole, etc.) ne sont jamais bien 
loin. Il suffit d'y songer pour les voir poindre entre les 
lignes Une mention spéciale est toutefois à accorder à 
L'Énéide qui, elle, apparaît citée dans notre texte. Or, ces 
multiples citations de Virgile, le plus souvent fortuites, ne 
se rencontrent pas dans les relations écrites par des 
confrères capucins de Merolla En définitive, elles 
constituent une toile de fond, parce qu'il s’agit avant tout 


d'un voyage de découvertes et de conquêtes, mais elles 
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s’harmonisent à la narration au même titre que les citations 
d'ordre religieux. 

Comme tout récit du genre viatique, le nôtre ne manque 
pas de décrire l’altérité. Son exotisme rassemble des ropoï 
propres à ce genre, avec cependant des contingences de thèmes 
strictement liés à l’exercice d’un ministère religieux. Les 
typologies narratives n’ont de cesse de s’entrecroiser et on 
trouve dans le texte, selon un ordre aléatoire, de la narration 
viatique, des descriptions ethnographiques, de la chronique 
historique, de la narration fantasmatique et providentialiste, de 
la description épidictique, des passages encomiastiques sur les 
missionnaires et de la narration morale et sermonnaire. 

En définitive, comme l’a fort bien expliqué Sylvie 
Requemora dans son article L'espace dans la littérature de 
voyages (2002, p. 259-260) le trait marquant de ce genre 
littéraire du XVIT siècle est celui « d’instruire et plaire », à 
l’instar de notre binôme Merolla/Piccardo dont le premier 
rapporte des connaissances venues d’ailleurs tandis que le 
second les embellit, les enrobe d’une pâte littéraire. Mais les 
récits de voyage, devenus une littérature de masse dans la 
seconde moitié du XVII siècle, n’en sont pas moins victimes 


de leur péché originel, celui de n’être par essence ni vrais ni 
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faux, mais mi-réels, mi- fabuleux. La Breve e Succinta 
Relatione del Viaggio nel Regno di Congo n’échappe pas à 
cette règle et l’authenticité du texte est toute relative même si 


cet écrit constitue extrinsèquement un témoignage historique. 
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UN RÉCIT TÉMOIGNANT D’'ÉVÉNEMENTS COLONIAUX 
D'ÉPOQUE 


Du contexte historique 


Il serait peu judicieux de reprendre ici point par point 
les événements chronologiques et les faits déterminants 
qui ont marqué l’histoire du Royaume de Kongo, à partir du 
moment où son destin croisa celui de l'entité coloniale 
portugaise, c’est-à-dire en 1483. J'ai donné à ce propos un 
éclairage précis sur les différentes phases des conquêtes du 
pouvoir lusitain par le monde ainsi qu'une synthèse 
détaillée des faits dynastiques et passations de pouvoir au 
Congo, auxquels je renvois*. Cependant, une constante se 
dégage de cette nouvelle organisation: les intérêts 
mercantiles étrangers au Congo provoquèrent querelles et 
soubresauts si bien qu'au tournant de 1665, la 
désorganisation, l’'émiettement allaient s'installer 
° Sur les premiers contacts et établissements des Portugais au Royaume de 
Kongo, se référer à: CUVELIER, 1946, p. 37-51, 58-76 ; BALANDIER, 
1965, p. 31-38 ; CORNEVIN, 1966, p. 37-46. Voir aussi : SARZI AMADE, 


vol. 2, p. 48-49, 55-80. 
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désormais pour trente ans au Royaume de Kongo et 
caractériser un territoire morcelé, passé de six à plus de 
vingt provinces en l’espace de deux siècles, et dont la 
noblesse avait été progressivement décimée. Les deux 
siècles de monarchie (1500-1700) au Royaume de Kongo 
furent marqués de nombreux changements identitaires, 
moraux, dynastiques et stratégiques, liés en partie à 
l’arrivée de la société lusitaine sur ce sol, mais aussi à leurs 
concurrents directs, les Hollandais et les Anglais. La mise en 
place d’une nouvelle donne religieuse et commerciale 
bouleversa le fonctionnement initial des structures de 
gouvernance au royaume congolais, faisant de ses rois 
tantôt des collaborateurs, tantôt des dissidents de l’ordre 
établi, voire de simples victimes de complots ourdis les uns 
contre les autres. Bref, ces antagonismes s’exacerbèrent de 
plus en plus, précipitant le royaume vers le déclin dès le 
milieu du XVII siècle, jusqu'à son implosion en raison des 
multiples rivalités entre kanda (clans) des Kinlaza et 
Kimpanzu. La cohésion fut rétablie en 1709 grâce à 


l'entremise du père capucin Francesco da Pavia qui imposa 
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x 


un souverain (Pedro IV), mettant fin à une vacance de 
pouvoir longue de cinquante ans. 

Très peu de données historiques ont été révélées par la 
Breve e Succinta Relatione. Merolla n’y prête qu’une faible 
attention, et ceci se justifie sans doute par le désordre narratif 
qui règne dans son texte mais aussi en raison de sa piètre santé 
durant toute sa mission, condition peu propice à une écriture 
sourcilleuse. Toutefois, quelques références propres au 
contexte filtrent sous sa plume, mais il s’agit seulement 


d’analepses qu’il tient d’un informateur”. Du reste, le ministère 


7 Merolla a des propos élogieux envers les rois Alvaro VI (1636-1641) et 
son successeur et frère Garcia II (1641-1660) ; il vante leur piété et leur 
efficacité à combattre fermement l’idolâtrie et la sorcellerie et à réprimer 
violemment les propagateurs. Par ailleurs, notre capucin signale que ce fut 
sous le règne de ces souverains congolais qu’arrivèrent les premières 
délégations de missionnaires capucins, et qu’en vertu des bulles papales, ils 
étaient en mesure désormais de participer au couronnement des futurs rois 
Enfin, il évoque le long règne de Garcia II, son recours aux nécromanciens 
et son abandon du christianisme en fin de vie, puis la succession au trône de 
son fils Antonio I, brossant le portrait d’un roi fratricide, tyrannique et 
belliqueux dont les ambitions furent contrées en 1665 lors de la bataille de 
Mbvwila où il perdit la vie et fut décapité par les vainqueurs portugais 
(MEROLLA, 1692, p. 317-333). Merolla pour cela se réfère aux écrits du P. 
Giovanni Antonio Cavazzi da Montecuccolo qu’il cite (SARZI AMADE, 
vol.1, p. 199, note 381). De cette même bataille, il avance dans son récit les 
renseignements suivants sur les forces respectives des belligérants : “Li 
Portoghesi, risoluti di scavar le miniere dell’oro che li Muciconghi doppo le 
molte promesse andavan procrastinando, scortati da quattrocento bravi 
Europei e duemila Neri a loro soggetti, furono nel marchesato di Pemba 

19 


de notre Capucin prit pied dans un contexte anarchique 
puisqu’à partir de la fin 1678, l’unité au Royaume de Kongo 
n'existe plus. En absence d’une autorité supérieure, on y trouve 
désormais une multitude de ducs et de marquis autoproclamés 


(THORNTON, 1983, p. 69-96 ; 1998, p. 1-3, 20-25, 36-41). 


Merolla, témoin privilégié de la traite transatlantique 


Comme le fit remarquer Teobaldo Filesi (1968, p. 58- 
59), l'esclavage interne ou domestique était profondément 
ancré chez les Congolais avant même l'arrivée des 


Portugais, et régissait toute la vie sociale et économique du 


attaccati da ottantamila Etiopi. Non avevano gli assaliti più che due 
cannoni” (MEROLLA, p. 328). Aussi, apprend-on qu’à compter de cette 
période, les missionnaires se heurtèrent au retour de l’idolâtrie, de la 
sorcellerie et des anciennes mœurs. Ce fait survint dans le comté de Soyo 
sous l’administration de Pedro da Silva de Castro (1672-1674). Les 
Capucins perdirent de leur aura et durent composer avec les aléas et les 
décisions des comtes de Soyo en matière d’ordre moral. Successivement, le 
comportement intransigeant du comte D. Estêväo Afonso II (1676-1680) 
envers les sorciers, qui marquait un retour à l’ordre moral chrétien, fut 
apprécié par Merolla et les siens (SARZI AMADE, vol. 1, p. 103-106) : 
“Don Stefano, Conte zelantissimo, e persecutore de’ Maghi.”). L’ensemble 
de ces renvois historiques retranscrits dans la Relatione sont à mettre au 
crédit du P. Tommaso da Sestola qui exerça sa verve dans le comté du Soyo 
et fut le témoin privilégié de ces faits d’armes et autres revirements 
politiques (vol. 1, p. 117-127). 
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royaume. Les colonisateurs ont repris ces schémas de 
domination dans lesquels ils ont trouvé leurs propres 
intérêts. Par exemple, la situation des servants natifs, était 
sans doute un moindre mal : ceux qui n'étaient pas issus 
des déprédations de guerre étaient traités comme les 
membres d'un clan familial, et même parfois au titre de 
confidents du maître et de suppléants en son absence. En 
revanche, l’esclave destiné à la traite subissait de plein 
fouet l'injustice et la déshumanisation. Loin des siens, 
exposé à la mort en raison des conditions funestes dans 
lesquelles s’effectuaient les traversées par bateau, s’il 
arrivait à destination il devenait une véritable bête de 
somme et mourait exténué et malade au bout de quelques 
années. Le plus souvent, les trafiquants se faisaient livrer 
en bordure de côte par des intermédiaires africains rompus 
à l'exercice et connaissant les difficultés topographiques de 
leurs contrées. Tous ces marchands étaient soumis à des 
impôts locaux. Ainsi, des localités côtières deviennent des 
têtes de pont de la traite et ceci s’accentuera à partir du 
XVIII siècle. C’est le cas pour le Congo (Mpinda), l’'Angola 


(Luanda, Lobito, Benguela), les Royaumes de Ngoyo 
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(Cabinda), Kakongo (Malimbe, Malongo, Fütila, Lândana) et 
de Loango (Bouali, Pointe Noire). Par exemple, dans le 
Congo du XVII: siècle, les négriers étaient redevables de la 
valeur de 37-38 esclaves sur un total d'environ 450 de leur 
cargaison, et cette taxe était reversée au gouverneur ou au 
roi, à savoir 8%, d’où le choix des élites à devenir rentières. 
Au fur et à mesure de ces contacts, l'introduction du savoir- 
faire à l’européenne n’était pas sans déplaire aux autorités 
locales, et les comptoirs existants laissèrent la place à de 
véritables petites villes qui devaient leur épanouissement 
au trafic. L'appât du gain et la multiplicité des débouchés 
firent que se produisit un progressif relâchement dans les 
contrôles et les règles du commerce humain. Le phénomène 
se généralisa à toutes les couches de la société, chacun 
voulut en tirer profit. Pour de vulgaires gains comme du 
tabac, de l’eau-de-vie et autres pacotilles, les Africains en 
arrivèrent à intensifier la sujétion entre semblables, un 
père vendant son fils, un frère sa sœur, etc. (KLEIN, 1999, p. 
74-80, 103-111). 

Il était difficile, en ces temps de libre commerce 


débridé, de refreiner les pulsions des commerçants ou des 
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simples aventuriers cherchant fortune à tout prix, et ce fut 
à ce genre de sinistres personnages que Merolla et les siens 
se frottèrent. Les actions des prêtres missionnaires 
n'eurent que de faibles résonnances et ne constituèrent 
guère un frein efficace aux problèmes de trafics, de conflits 
d'intérêts et d’injustices qui sévissaient dans ces contrées 
dominées par l’affairisme européen. Les Capucins durent 
composer avec l'autorité locale et les renversements 
d'alliance. C'est précisément ce qui advint à notre prêtre 
quand, par deux fois, il promulgua l’excommunication du 
comte de Soyo, Dom Anténio Barreto da Silva I, au motif 
qu'il avait livré des esclaves aux Anglais et Hollandais, 
bravant par là l'interdiction du comté de trafiquer avec les 
puissances concurrentes du Portugal. 

La gente, timorosa di Dio, non ne fè conto, ed 

io per tant’audacia il dichiarai scommunicato 

con Cedolone nelle porte delle Chiese, e quello 

lo feci con l’autorità dell'Illustriss. Vescovo 

d'Angola per avermi concesso, per sua 

cortesia, la sua autorità [| Il Conte 

medesimo, per la seconda contumace 

disobedienza, e per aver dato schiavi, ed 

occasione ad altri di venderli, rimase la 


seconda volta scommunicato, [...]. (MEROLLA, 


1692/p:209;219) 
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Merolla raconte qu'il réussit, à force de sermons, à 
convaincre le comte de Soyo d'abandonner son triste 
négoce avec les trafiquants et le libéra de son 
excommunication. À partir de là, le comte ne retomba plus 
dans ce travers (MEROLLA, p. 221-230). Si l’on peut se 
poser des questions sur le comportement du comte de Soyo 
concernant ses accointances avec les puissances non 
lusitaines, son attitude trouve une explication dans un 
contentieux historique qu'entretenait le comté de Soyo 
avec le pouvoir portugais de Luanda et celui de Säo 
Salvador®. En effet, on trouve, disséminée dans notre texte, 


une réponse : 


$ Nous avons traité, au chapitre IL. 2. 3. 2. et 2. 3. 3. (SARZI AMADE, vol. 
2, p. 79-89), la position spécifique du comté de Soyo qui, dès 1590, voulut 
sortir du giron du royaume de Kongo en raison des trop nombreuses 
injonctions et méfaits exercés par le pouvoir luandais. Progressivement, il 
obtint un statut d’autonomie et figurait tel un potentat par rapport au 
royaume. Aussi avait-il opté, à partir de 1640, par des jeux d’alliances pas 
toujours naturelles, pour un rapprochement avec les Hollandais, et ce pour 
conserver son statut de comté libre vis-à-vis des compromissions 
croissantes de la capitale avec les Portugais de Luanda. En effet, le roi 
Rafael I de Kongo avait ourdi l’anéantissement du Soyo, devenu trop 
puissant à ses yeux, et promis des possessions en ces terres aux Portugais de 
Luanda. En légitime défense, le Soyo clama sa totale indépendance qui fut 
obtenue en 1670, lors de la bataille de Kitombo où ses bataillons, guidés par 
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Le ragioni di tanti eccessi, apportate in propria 
discolpa dai Sognesi, erano queste: “Come 
poteva il Re di Congo dar il Contado di Sogno 
alla nazion Portoghese, se non era suo, ma 
signoria assoluta? E come questi, di ciù 
consapevoli, doveano accettarlo?” Di più 
dicevano: “Quando gli Olandesi 
s'impossessarono del Regno d’Angola, molti 
Portoghesi se ne fuggirono in Sogno, ed il 
Conte diede loro per abitazione l’Isola del 
Cavallo, con provisione di tutto il bisognevole. 
E quando vennero la prima volta in questi 
paesi, noi fummo i primi ad accoglierli, ed 
amarli; e ora in contracambio vogliono 
prendersi la nostra Patria, e farci schiavi?” 
(MEROLLA, 1692, p. 127) 


Dom Antônio Barreto I, dans la ligne de ses 
prédécesseurs, devait être animé d’une rancune assez 
justifiée vis-à-vis de l'entité portugaise qui s'était mal 
comportée. Il devait se sentir encore lésé au regard de tant 
de loyaux services rendus, et redevable d’un devoir de 
mémoire par rapport à une trahison de la couronne 
congolaise qui, s'étant alliée avec les Portugais de Luanda, 


voulait «livrer en pâture » le comté de Soyo aux intérêts 


le comte Dom Estêväo Afonso I et armés par les Hollandais, infligèrent une 
défaite aux troupes lusitaines. 
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coloniaux de ces derniers. En outre, l'intervention de 
Merolla pour la protection des droits de la couronne 
portugaise était mal vue du comte de Soyo qui lui 
reprochaïit, par son intromission, de faire le jeu des 
Portugais; car s’il ne pouvait pas commercer avec les 
nations ennemies, son comté se voyait privé d'armes et de 
contrats, de sorte que les Lusitains pouvaient leur faire plus 
facilement la guerre. 

Quand Merolla montait au créneau contre le 
phénomène de la traite négrière impliquant les Anglais et 
les Hollandais, c'est - affirme-t-il - pour combattre les 
ennemis jurés du catholicisme, en les priant de s'abstenir 
de déporter les Noirs. Notre missionnaire qualifiait ces 
nations de «poison de l’hérésie» et rappelle que ces 
protestants venaient arracher non seulement des non 
chrétiens mais parfois jusqu’à leurs sujets catholiques ou 
catéchumènes, lesquels appartenaient à la couronne 
portugaise : quand bien même esclaves, ils n'avaient pas 
vocation à partir pour la Barbade ni même à être sous- 
traités à des Castillans. En réalité, peu de règles étaient 


respectées face aux mécaniques naturelles de 
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l'enrichissement commercial. Comme le fait remarquer à 
juste titre Carlo Toso, l'interventionnisme des 
missionnaires provoquait des litiges. En effet, Hollandais et 
Anglais faisaient en quelque sorte figures de marchands de 
canons, au comté de Soyo et ailleurs. Si les prêtres se 
mettaient en travers du négoce d'armes qui servait à la 
défense contre les Portugais, ils s’exposaient à de possibles 
intimidations et violences (TOSO, 1992, p. 205-206). 
Merolla donne l'exemple d’un lynchage survenu à deux de 
ses confrères. L'épisode, antérieur à son ministère, met en 
scène l’un des prédécesseurs du comte de Soyo qui voulut 
se débarrasser des prêtres capucins afin de traiter 
essentiellement avec des prêtres venus de Flandre et ainsi 


renforcer ses intérêts commerciaux avec les Hollandais : 


[...] con barbara crudeltà li fece strascinare per 
lo spazio di due miglia. I ministri, più barbari 
dello stesso Padrone, gli strascinarono 
spietatamente con le proprie corde delle quali 
erano cinti, li tirarono innumerabili arene su la 
faccia, e li caricarono d’improperii e d’ingiurie 
[..]. Furono da ogni modo cosi crudeli gli 
strapazzi patiti, che ad uno di loro doppo 
alcuni giorni diedero la morte, per farlo vivere, 
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come si crede, eternamente nel Cielo, e 
all’altro, che fu il sopradetto P. Tomaso, 
recarono tanto danno che quasi per miracolo 
sopravisse. Cosi malconci furono lasciati su i 
confini del Contado in un’Isoletta disabitata 
del fiume Zairo, dove astretti dal bisogno, si 
trattennero due o tre di non senza pena e 
tormento per la gran fame, tiranna più crudele 
di qualunque tiranno; [...]. (MEROLLA, 1692, 


p. 128-129) 


Une illustration d’un demi-aveu d'impuissance est 
donnée par le P. Antonio Zucchelli da Gradisca (1712, p. 
160-161) qui révéla clairement, dans son livre, quelle était 
la position des missionnaires vis-à-vis des trafics des 
concurrents du Portugal. Sur ce point, il nous fait 
comprendre que ces derniers faisaient presque figure de 
douaniers parce qu'ils exerçaient leur ministère près des 
côtes et qu'un bon nombre de navires fréquentaient 
l'embouchure du Zaïre afin de s’approvisionner en ivoire ou 
en esclaves destinés aux Amériques. En effet, les prêtres 
avaient l'habitude d'examiner les passeports et autres 
licences servant à la traite négrière, avec le souci particulier 
de vérifier si la destination des bateaux était un pays 


catholique. Si c'était le cas, les navires avaient un passe- 
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droit ; dans le cas contraire, ils étaient pressés de renoncer 
à leurs commerces et priés de ne pas conduire d'esclaves 
catholiques dans des territoires « hérétiques » comme, par 
exemple, la Jamaïque ou la Barbade. Ces mesures, destinées 
à enrayer la traite des nations rivales du Portugal, n'avaient 
guère de grands effets, étant donné que les documents 
présentés pouvaient être falsifiés et que les trafiquants, en 
cas d'impair, allaient souvent se fournir ailleurs. Quel 
négrier aurait accepté de repartir bredouille après de si 
longs voyages ? Dans les territoires où les missionnaires 
avaient été affectés, ils trouvèrent en définitive plus de 
comptoirs que de royaumes souverains. De plus, le XVIIIe 
siècle fut marqué par une recrudescence de la traite, raison 
supplémentaire à l'impuissance des missionnaires. 

Cependant, nous ignorons si Merolla eut à s’atteler à la tâche 
que décrivit son confrère Zucchelli car il n’en dit mot. 

La seule vraie arme des missionnaires pour tenter de 
réduire ces calamités et traiter le mal à la racine consistait à 
être aussi ferme que possible avec les individus chrétiens 
qui se hasardaient à collaborer avec les trafiquants en les 


frappant d’excommunication. Par conséquent, on comprend 
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aussi l'importance que revêtait la conversion pour les 
missionnaires, frein naturel à l’expansionnisme de la traite. 
En d’autres termes, seul le théorème suivant pouvait 
fonctionner et porter quelques fruits : si des conversions 
étaient faites, alors les excommunications étaient 
possibles. Outre ce moyen de dissuasion, c’est le 
missionnaire en personne qui pouvait être excommunié si 
son zèle excédait à vouloir trop combattre la traite. 

Notre Capucin, afin d’agir volens nolens contre ce mal, 
fait mention dans son œuvre de la lettre datée du 6 mars 1684 
qu’Odoardo Cibo (SARZI AMADE, vol. 1, p. 147, note 283), 
secrétaire de la Propaganda Fide, avait adressée à la fois au 
cardinal romain Savio Mellini et au préfet des missionnaires du 
royaume de Kongo. La lettre (SARZI AMADE, vol. 2, annexe 
2, lettre 4) portait précisément sur l’indignité du commerce 
humain et de ses faiseurs, d’autant plus quand il s’agissait 
d’esclaves catholiques vendus aux nations dites « hérétiques », 
et invitait à la cessation de ces abus. Merolla en fit connaître le 
contenu devant le comte de Soyo et sa population, mais ce type 


d’avertissement ne fut pas vraiment pris au sérieux pour les 
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motifs que nous avons évoqués plus haut (MEROLLA, 1692, 
p- 202-204). 

Au regard de son commentaire sur la situation, 1l apparaît 
que notre missionnaire connaissait parfaitement les rouages de 
ce désobligeant commerce et de ses importantes ramifications. 
De même, il avoue la faiblesse et l’échec des prêtres devant ce 
phénomène, mais exhorte à participer à son enrayement. Par 
ailleurs, 1l savait que les trafiquants hollandais avaient noué des 
liens dans la traite transatlantique avec l'Espagne, et que par 
conséquent les nations catholiques étaient également touchées 


d’opprobre : 


persisteva nel Regno di Congo l’abominevol e 
perniciosissimo abuso di vendere gli Schiavi, 
massimamente Cristiani, all’Eretici; pertanto ci 
esortava a fare quanto ci fusse possibile per 
toglierlo via e distruggerlo; il che pareva non 
poter da noi effettuarsi, per non esservi altro 
negozio o vendita che il baratto di questi e 
degli avori. [...]. Si fè da me legger la lettera dal 
Signore Conte. Anzi un giorno di festa la 
palesai al popolo, avvertendoli con calde 
esortazioni ad aver compassionevolmente 
mira e riguardo a tanti miseri ed infelici 
compatrioti, quali per picciolo interesse e 
pochezza d'ingordigia, fra le mani perverse 
degl'Eretici si perdevano; allegando di più 
altre ragioni, e dicendo che se la necessità 
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mercantile li spingeva a mantenere tal traffico, 
li vendessero al manco per minor male a gli 
Olandesi, avendo costoro maneggevole 
contratto co’ Castigliani, o pur tributario 
impiego di dover trasferir in Cadice tanti 
Schiavi in ogn'anno, ed in tal maniera quei che 
la propria libertà miserabilmente perdono non 
rimarebbero anche dell’anime infelicemente 
perditori, dimorando fra Cattolici. 
(MEROLLA, 1692, p. 202-204) 


Il faut à cet égard bien avoir présent à l'esprit que la 
tâche des missionnaires était d'accorder la grâce par la 
religion et de prêcher le salut de l’âme et la rédemption 
dans l’autre monde. L'infortune répondant au nom 
d'esclavagisme était pour les prêtres le fruit d’un 
agencement incoercible et fatal de la cupidité humaine dont 
ils pouvaient difficilement inverser le cours. 

Néanmoins, suite à la pression exercée par la 
dénonciation de la traite transatlantique effectuée par 


Lourençco da Silva de Mendoucça? en 1684, les lignes 


? Lourenço da Silva de Mendouça (1620-1698) était un mulâtre afro- 
brésilien qui prit part à plusieurs ambassades à Lisbonne (1681), à Madrid 
(1682) et à Rome (1684) pour plaider en faveur de l’abolition de l’esclavage 
transatlantique et pour dénoncer les exactions commises dans le cadre de ce 
trafic humain. Il se réclamait d’un lignage royal, originaire du Congo et 
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commencèrent à bouger au bureau de la Propaganda Fide, 
même si ce dernier renvoyait l'entière responsabilité aux 
couronnes espagnoles et portugaises. Cette pétition 
aboutira à l'engagement du procureur général des 
Capucins, Fra Giambattista Carampelli da Sabbio, de 
présenter à la Propaganda Fide le 12 mars 1685 un 
mémorandum sur l’esclavagisme contenant une liste de 
onze propositions. Ce texte fut favorablement accueilli par 
le Saint-Office, le 20 mars 1686, et fut ensuite transmis à 
l'évêque d’Angola et aux autorités espagnoles (GRAY, 1984, 
p. 803-811). On peut penser que Merolla, poussé par ce 
nouvel état d'esprit, voulut lui aussi dénoncer l’infamie de 
la traite humaine dans sa Relatione, en prenant position sur 
les pratiques à ce sujet. Cependant, les combats menés dans 
ce domaine à cette époque en étaient encore à leurs 


balbutiements. 


d’Angola. Il avait réussi à s’imposer comme procureur de la confrérie du 
Rosaire des Noirs en 1682 à Madrid, mouvement qui s’était implanté dès 
1593 à Cadix mais qui avait ses racines à Säo Tomé. En effet, la première 
confrérie y vit le jour en 1526, puis d’autres furent fondées au Congo, en 
Angola et au Brésil. Dans les rangs de ces paroisses, l’accent avait été mis 
sur la formation d’un clergé métis et sur un discours émancipateur vis-à-vis 
des abus commis depuis le continent africain. Lourenço da Silva de 
Mendouça se fit le fer de lance de ces idées (GRAY, 1987, p. 52-63). 
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L'ÉVANGÉLISATION 


La mission apostolique de Merolla sous l'égide de la 
propaganda fide 


La Congrégation de Propaganda Fide vit le jour le 6 
janvier 1622, mais c'est la bulle Inscrutabili Divinae 
Providentiae, du 22 juin de la même année, qui officialisa sa 
naissance. L'objectif principal de la Congrégation de 
Propaganda Fide, nouvel instrument de la Contre-Réforme, 
visait à une indépendance progressive des missions par 
rapport aux dictats du Padroado et de son pouvoir, lequel 
avait dégénéré, aux yeux de l'Église, en césaropapisme, 
abus (pratique de l’exequatur!?) et corruption. Une volonté 
de renouveau commençait à poindre au sein du dicastère, 
et se traduisait par le vœu de se débarrasser des intrigues 
présentes dans les ordres chrétiens (surtout chez les 
Jésuites), de former un clergé autochtone, d’alphabétiser, 
de s'intéresser aux coutumes des peuples et de promouvoir 


! En droit, cela consiste pour un pays à faire reconnaître une action 
Judiciaire qui s’est déroulée dans un autre pays. 
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l’enseignement scolaire et universitaire. À ce titre Ingoli, 
premier secrétaire de l'Institution, de 1622 à 1649, et 
cheville ouvrière du changement, résumait son souci 
primordial en cette formule : « Le monde non-européen ne 
doit pas être européanisé par la mission. Il doit être 
christianisé tout en gardant le plus possible son autonomie 
culturelle »11, Cette grande maxime aux allures de théorème 
marqua l'esprit des compilations et des écrits d’Ingoli. 

Dans le but de parachever cette action bienfaitrice, 
furent successivement incorporés à la Congrégation de 
Propaganda Fide, en 1626, une typographie dite polyglotte 


qui s'attacha à l'impression d'ouvrages en langues 


!! PECORAIO, 1971, p. VII-XI ; METZLER, 1971, p. 163. Ingoli disait 
aussi, Sur le même sujet : “Poiché corrisponde perfettamente alla natura 
umana preferire, onorare ed amare la propria nazione e quanto ad essa è 
inerente più di altre, non c’è niente di più strano che cambiare le 
consuetudini ataviche specialmente quelle che da tempo immemorabile 
sono state tramandate o — peggio ancora — sostituirle con quelle della tua 
propria nazione. Di conseguenza, à bene non fare mai un confronto tra le 
usanze di quei popoli e quelle europee; al contrario: bisogna cercare di 
abituarsi con diligenza alle loro. Ammirate e lodate quello che lo merita; al 
contrario, non dovete elogiare in maniera lusinghevole cid che non ritenete 
degno; in tal caso, spetta alla vostra prudenza non valutarlo e non 
condannarlo alla leggera. Quello perd che reputate cattivo, lo dovete 
respingere cautamente e gradatamente, più con il Vostro comportamento che 
con le parole, e se in seguito reputate che gli animi siano pronti ad accettare 
la verità, sradicatelo completamente.”, METZLER, 1980, p. 706. 


35 


occidentales mais aussi orientales et, en 1627, le Pontificio 
Collegio Urbano, par la bulle Immortalis Dei Filius 
promulguée par le Pape Urbain VIIL Le collège servait à 
accueillir les séminaristes boursiers des pays des 
différentes missions et à leur dispenser le savoir dans les 
facultés de théologie et philosophie. En 1660, en vertu de la 
constitution Cum circa iuramentum du Pape Alexandre VII 
(1655-1667), une différence s'établit entre membres 
internes du collège et membres extra-européens, les 
premiers devant prononcer des vœux perpétuels, tandis 
que les seconds n’y étaient pas tenus. En outre, quatre 
obligations étaient essentielles pour les élèves du collège : 
s’en tenir aux règles et respecter les ordres, choisir une 
congrégation religieuse, rentrer dans leur patrie une fois la 
mission terminée, et envoyer des lettres d'états, à raison 
d'une fois par an pour les missionnaires exerçant en Europe 
et une fois tous les deux ans pour les autres (JEZERNIK, 
1971, p. 476-480). 

Dès 1618, il était déjà question d’envoyer des Capucins 
espagnols vers le Royaume de Kongo, mais l’opération ne put 


être effective en raison des privilèges portugais liés au 
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Padroado et du serment prêté par le roi Philippe II d’Espagne 
en 1580 lors de son intronisation, stipulant que les 
missionnaires pour l’Afrique ne pouvaient pas être espagnols. 

Les espoirs de christianiser le Bas-Congo se faisaient 
pressants mais l’œuvre commença seulement à compter de 
1640, sous l’égide de la Propaganda Fide, et ce jusqu’en 1717. 

C’est le Pape Urbain VIII qui, en érigeant la 
Congrégation en organisation indépendante, donna aussi au 
Congo une préfecture apostolique relevant directement de 
Rome. De ce fait, dès 1640, des Capucins italiens furent 
pressentis et cette nationalité occupa ensuite une place 
prépondérante dans la future activité missionnaire. 

La mise en route des premiers missionnaires capucins fut 
rendue possible grâce au concours majeur de Don Tiburcio de 
Redin y Cruzat (1597-1651), notable espagnol originaire de 
Pampelune, qui avait pris l’habit capucin en 1637, devenant 
Francisco de Pamplona. Ce dernier avait acquis auprès du 
souverain espagnol Philippe II et des Papes Innocent X et 
Urbain VIIL suffisamment de confiance et de prestige pour 
mettre sur pied et diriger l’envoi de cette première mission. Le 
choix se porta sur un parcours allant de l’Espagne jusqu’au 


Congo, étant donné que la route du Portugal vers l’ Angola était 
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tombée entre les mains des Hollandais. C’est ainsi que les 
premiers missionnaires capucins, qui étaient au nombre de 
quatorze — huit Espagnols et six Italiens — partirent pour le 
Congo au départ de Cadix et arrivèrent en mai-juin 1645 à 
Soyo. Cet envoi se concrétisa de façon solennelle avec l’aval 
des papes déjà mentionnés et leurs missives!?. 

À compter de cette période et jusqu’en 1668 se 
succédèrent six vagues d’expéditions de missionnaires. 
L’agitation et le climat anarchique qui régnaient au Congo à 
partir de 1665 (nous y reviendrons au chapitre suivant) mirent 
un frein à l’organisation de l’évangélisation, même si une 
centaine de Capucins vinrent s’ajouter aux rangs jusqu’au 
tournant de 1700. Sur le plan statistique, quelques chiffres 
témoignent du bilan de ces années : parmi les 438 Capucins 
œuvrant à la mission du Congo entre 1645 et 1835, 229 
moururent au bout de quelques années là-bas, les autres 


rentrèrent dans des conditions de santé précaires. On apprend 


l? Les deux missives sont, pour l’une, du pape Urbain VIII au roi Âlvaro VI 
de Kongo (1636-1641), datée du 16 juillet 1640, et, pour l’autre, du pape 
Innocent X au roi Garcia II de Kongo (1641-1660), datée du 10 novembre 
1644. Elles avaient été rédigées en langue kikongo. On les trouve 
cependant, retranscrites en latin, dans l’œuvre de : CAVAZZI, 1687, p. 337- 
339, et en italien dans : CLEMENTE DA TERZORIO, 1938, p. 390-391. 
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aussi, par les rapports d’activité missionnaire, l’importante 
mortalité qui décimait la population. Ainsi, dans un rapport 
élaboré par le père Francesco da Pavia lors de son départ de 
Luanda en 1701, on peut lire que, pour la période comprise 
entre 1673 et 1701, sur un total de 101 missionnaires envoyés 
au Congo et en Angola, 55 sont morts (dont 6 en mer), contre 
38 qui ont terminé leur séjour de sept années et ont regagné 
l’Europe (en piètres conditions). Seul cinq sont restés sur place 
pour faire fonctionner la mission. C’est précisément au 
tournant du XVIII siècle que cette dernière commence à 
décliner, laissant derrière elle une impression de succès en 
demi-teinte puisque, même s’il est vrai que des écoles, des 
églises, des cantines et autres dispensaires y avaient été bâtis et 
que la pauvreté dans ces contrées avait reculé, la missio 
antiqua prit fin après avoir servi près de deux siècles (1648- 
1834), s’achevant avec la confiscation des biens des Capucins 


par la couronne portugaise (CORNEVIN, 1966, p. 53). 
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Le périple de Girolamo Merolla da Sorrento 


Dans un troisième chapitre de mon troisième volume, 
les voyages et les déplacements du prêtre sorrentin ont été 
mis en lumière malgré une chronologie très parcellaire 
(WALCKENAER, 1828, p. 213-317). Une importante et 
minutieuse reconstruction des éléments  viatiques 
concernant la mission apostolique du P. Girolamo Merolla 
da Sorrento a été réalisée (SARZI AMADE, vol. 2, p. 94-117). 

Grâce à la réévaluation de ce parcours, nous savons, 
pour en résumer les grandes lignes, que Merolla 
s’'embarqua pour la mission le 5 mai 1682 depuis le port de 
Naples. Il gagna la Corse, la Sardaigne avant de faire route 
vers la Provence et séjourna près de trois mois dans l’un 
des couvents de Villefranche-sur-Mer. Il atteignit le Tage et 
Lisbonne le 2 novembre et prit le large vers le Brésil, après 
plus d’un mois d’atermoiements, le 8 décembre. Puis, il 
navigua à la hauteur de l’île de Madère et dès lors que son 
navire atteint les Canaries, il prit la direction du Brésil. Il 
arriva à destination après 40 jours de traversée et posa 


pied à Säo Salvador de Bahia un 17 janvier 1683. Le voyage 
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pour atteindre l'Afrique dura 77 jours en direction du cap 
de Bonne-Espérance. Notre Capucin arriva au Royaume de 
Benguela mais n'y resta qu'un seul jour, le lendemain, il 
effectua une remontée longue de 4 jours et se retrouva à 
Luanda en Angola le 6 mai 1683, soit après un an depuis 
son départ de sa patrie. Après 15 jours de permanence en 
cette ville, il rejoignit sa destination finale, à l'embouchure 
du puissant fleuve Zaïre, c'est-à-dire le comté de Soyo. C’est 
hélas dans ce comté qu'il fut sans cesse terrassé par la 
maladie car dès 1685, l’auteur fut souffrant. Dès lors, nous 
n'en saurons guère davantage sur la chronologie des 
activités. Les épisodes le concernant, qu'il transcrit dans 
son texte sous forme d’anecdotes, n'indiquent que très 
rarement une date. Il passa la plupart de son temps alité et 
extrêmement faible, ce qui pourrait expliquer entre autres 
son passage à des arguments périphériques, ne portant 
plus sur une observation directe : 

Quest’Etiopia, dico nel porvisi da me il piede 

all’anno secondo della mia Missione, cedè 

irreparabilmente tutto il dominio delle lassate 


mie forze a febri si rabbiose e mortali che, 
ridotto all’estremo, mi preparavo per l’unico 


a 


viaggio dell’ultima Missione dell’altro mondo. 
(MEROLLA, 1692, p. 259) 


On retrouve Merolla en sursis, à partir de 1688, 
période à laquelle il avait entrepris de se rendre au 
Royaume de Kakongo, afin de tenter d'amener à la foi son 
roi et son peuple. Tandis qu'il s’acheminait vers cette 
destination, il n’alla pas plus loin que Cabinda et le 
Royaume de Ngoyo, car il dut rebrousser chemin quand il 
reçut un bref de l'ambassadeur de Joäo Manuel I] dit Nzuzi 
a Ntamba!* — souverain du clan kinlaza aspirant au trône 
et ayant trouvé grâce aux yeux de notre missionnaire — qui 
sollicitait sa présence dans ses terres de Lemba (province 
de Nsundi) délaissées par l’œuvre capucine. Notre prêtre 
sorrentin répondit promptement à son appel et le 7 mars 
1688, il prit la route vers Boma de Ngoyo. Avant d'atteindre 
Lemba, Merolla transita à Vungu (chef-lieu de l’État du 
même nom, situé au nord, entre le Ngoyo et Kakongo, sur le 
fleuve Shiloango, qui est un cours d’eau de la vaste forêt du 
Mayombe) et à Noqui (ville située sur le fleuve Zaïre, non 
loin de Matadi). Quand il y arriva, il avait l'ambition de se 
1 La lettre datée du 2 février 1688 a été retranscrite par MEROLLA (1692, 


p. 443-448). 
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rendre à Luanda afin d'y récupérer les insignes royales 
(sceptre et couronne) tombées dans les mains des 
Portugais à la bataille de Mbwila (1665), et une fois 
retrouvées, il aurait pu couronner Joäo Manuel II et ainsi, 
favoriser la réunification du Royaume de Kongo. Cette 
mission échoua, tout comme celle auprès du souverain de 
Kakongo au motif des intérêts divergents du pouvoir 
colonial et des pressions mercantiles, mais aussi du fait 
d'une rechute de Merolla dans la maladie qui le vit 
contraint à regagner l'Europe. Nous savons que c’est au 
départ de Luanda que ce dernier entreprit une remontée 
vers sa patrie. Après reconstruction, nous avons situé son 
départ vers Salvador de Bahia aux environs d’'août- 
septembre 1688. La permanence pour quelques temps en 
ces lieux avait pour but de lui redonner la santé nécessaire 
au parachèvement des tâches auxquelles il s'était attelé, 
mais rien n'y fit et il finit par se résigner. Après 90 jours de 


voyage sans embüûches, le navire du Capucin atteignit 


# Les tenants et aboutissants des actions diplomatiques et apostoliques 
accomplies par Merolla, ont été spécifiés dans : SARZI AMADE, vol. 2, p. 
102-112, 131-134. 
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Lisbonne et pénétra dans le Tage, probablement entre 
janvier-février 1689. La Breve e Succinta Relatione fait 
allusion à une audience royale devant le roi portugais, 
Pedro II où participèrent Merolla et son homologue le P. 
Francesco da Pavia Tous deux furent reçus 
chaleureusement par le roi, qui loua tout particulièrement 
les bons résultats obtenus par les prêtres italiens dans ses 
colonies d'Afrique: bien qu'ils fussent étrangers, ils 
s'étaient distingués par leur œuvre et rendus dignes de 
confiance. Sur ces entrefaites, s'arrêtent les marqueurs 
temporels. Toutefois, le P. Angelo Piccardo da Napoli met 
un point d'honneur à clore le récit en laissant apparaître la 
date du 24 mars 1692 qui correspond à un second départ 
de Merolla pour la mission du Congo. 

En dépit des conditions adverses faites de voyages 
longs et incommodants, de dénuement et d’inconfort (en 
raison des préceptes de la Règle capucine), des maladies 
tropicales, etc. (SARZI AMADE, vol. 2, p. 117-131), notre 
prête sorrentin dut exercer son ministère évangélique, et 


c'est précisément les traits marquants de celui-ci qui valent 
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la peine de signaler”. En d’autres termes, il s’agit de 
s'attarder sur les difficultés rencontrées par ce dernier 
étroitement liées aux combats « pour la foi » auxquels il prit 


part. 


Les difficultes linguistiques 


Tout d’abord, notons que le niveau de notre Capucin 
en langues étrangères (portugais, kikongo et kimbundu 
dans son cas) n'était guère satisfaisant. Il est regrettable de 
constater cette carence chez Merolla, d'autant plus qu'il 
existait à cette époque le matériel didactique nécessaire à 
l'entendement de ces langues étrangères — vol. 2, p. 22, 
note 36— et que, le capucin Giovanni Antonio Cavazzi da 
Montecuccolo, qui vécut quelques années avant Merolla 
une expérience similaire à la sienne, avait réfléchi à la 

k re 
question de l'importance de la maîtrise des langues 
5 Nous ne reviendrons pas ici sur l’ensemble des relevés ethnographiques 
concernant la faune et la flore, des lieux, des autochtones, des coutumes, des 
croyances, etc. découlant de l’observation de Merolla, ni sur sa rhétorique 
sermonnaire visant par ses messages moraux à servir d'exemples, ni enfin 
sur ses jugements et considérations de l’exercice de la justice et du droit 
coutumier au Royaume de Kongo. Tout ceci est consultable : SARZI 


AMADE, vol. 2, p. 142-175, 196-202, 211-217. 
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indigènes, et se félicitait du travail accompli par les Jésuites 
ou les Dominicains aux Indes ou aux Amériques, lesquels, 
contrairement aux Capucins du Congo, surent apprendre 
ces langues et, par conséquent, se dispensant de tiers 
traducteurs, obtinrent une meilleure adhésion des 
catéchumènes et réussirent davantage de conversions 
(CAVAZZI, 1687, p. 456). Dans son livre, le missionnaire 
capucin Giovanni Francesco da Roma fait quelques 
considérations sur ces langues exotiques qui nécessitaient 
l'intervention continue d’un interprète, que ce soit durant 
les prêches, ou les confessions et autres sacrements, ce qui 
pouvait avoir pour effet des sous-entendus, des 
approximations et autres problèmes linguistiques, 
s'agissant d'une langue - le bantou - complètement en 
rupture avec les parlés néo-latins. Ainsi affirme-t-il qu'il 
était fort rare de trouver parmi les Capucins quelqu'un qui 
soit capable de maîtriser l’idiome (même les brillants 
esprits), tant les fréquentes aspirations et syncopes étaient 
rédhibitoires. Fort heureusement, de nombreux membres 


de la caste dirigeante congolaise avaient une très bonne 
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connaissance de la langue portugaise qui s'était ancrée 


durablement dans leur quotidien (BONTINCK, 1964, p. 47). 


Le martyre 


E che per difesa di quello, se la necessità il 
richiedeva, fussero apparecchiati a spargere il 
proprio sangue e perdere la vita temporale per 
l'acquisto dell’eterna e immortale, conforme 
accadde a tutti gli Apostoli, al Gran Battista e 
ad un'infinità quasi de’ Martiri, [..]. 
(MEROLLA, 1692, p. 2) 


Ce qui paraissait comme une entrave matérielle à la 
mission était la vindicte, les règlements de compte et les 
lynchages qui entraînaient la mort des missionnaires. Ces 
drames advenaient presque toujours dans des contrées qui 
n'avaient pas encore été acquises au christianisme et où les 
heurts et l’incompréhension ne manifestaient dans une 
violence souvent irréparable. Merolla, n'ayant pas lui subi 
de tels outrages, rapporte cependant dans sa narration 
plusieurs cas concernant des persécutions de 


missionnaires. Parmi tant d’autres martyres, il fait allusion 
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à deux missionnaires qui tentèrent d'approcher les 
populations du Royaume de Benguela et qui périrent 
empoisonnés au bout de huit jours seulement (MEROLLA, 
p.61). 

Un autre Capucin travaillant pour la mission du Soyo fut 
capturé et malmené six mois durant pour avoir tenté de 


s’introduire au Royaume de Kakongo : 


[..] ad un altro nostro Padre accadde, qual 
pervenuto in tal paese, solo per esser partito 
da Sogno, come sospetto poco vi operd, e 
mentre prendevasi un poco di talco, di cui quel 
terreno copiosamente n’è ricco, fu malamente 
catturato e quasi priggioniero; fuggita la sua 
Gente, vi stiè per sei mesi d’ogni calamità 
abondevole e di qualunque necessario affatto 
penurioso, che alla fine, o fusse per pietà o per 
altro, il licenziarono. (MEROLLA, 1692, p. 
266) 


Au même titre, il rapporte les turpitudes dont fut 
victime le P. Michele da Torino, aux prises avec la duplicité 
de Nkanga a Mvemba dit Garcia III (1669-1685), qui fut l’un 
des trois contestataires au trône du Congo durant la 


période d’anarchie. Ce dernier fit commanditer à un 
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« Gentil » l'incendie de l’église et de la sacristie d’Inkisi, lieu 
situé non loin de la capitale de Mbanza Kongo, puis 
prétendit aider le P. Michele à éteindre le brasier. Mais le 
Père avait vu préalablement que Garcia avait remis un 
ballot à son homme de main pour qu'il accomplisse la triste 
besogne (MEROLLA, p. 336-337). Encore, à Massangano, 
dans le Royaume d’Angola, il fait état du martyre de l’un de 


ses compagnons, qui faillit mourir lapidé : 


In Massangano, Presidio del medesimo Regno, 
furono tante le pietre scagliate addosso ad un 
mio Compagno nel voler animoso impedire si 
esecrande funzioni, che, potendo appena 
scamparle, non poco vi mancù che assassinato 
da sassi, lapidato morisse. (MEROLLA, 1692, 
p. 395-396) 


Aussi, Merolla rapporte un autre épisode mettant en 
scène les tribulations, au Royaume d'Owerri (Bénin), des 
Pères Giovanni Francesco da Roma et Felippo da Figuar qui 
furent frappés et expulsés de l'endroit pour s'être opposés 
à d'importants sacrifices humains à la mémoire d'ancêtres 


(MEROLLA, p. 400-401). Enfin, il évoque dans une anecdote 
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antérieure à sa venue, les conditions dans lesquelles 
succomba le P. Filippo da Salesia. Ce dernier s'étant rendu, 
sur ordre du roi de Kongo, dans l’une des provinces du 
Royaume, à  Nsundi, endroit réputé pour les 
rassemblements des sorciers, incendia les cabanes où ils 
pratiquaient des rites contraires à la religion chrétienne. 
Dans leur fureur, les sorciers le trucidèrent pour ensuite en 
faire leur repas. Les autres prêtres prirent la fuite et 
allèrent à la capitale de Säo Salvador informer leurs 


confrères du drame (MEROLLA, p. 317-318). 


L’acculturation 


Indéniablement, l'une des activités élogieuses à 
mettre au crédit de nos missionnaires capucins concerne 
les savoir-faire enseignés et les services additionnels qu'ils 
purent offrir aux populations locales. Leur intervention 
didactique s’effectua dans les domaines les plus variés. 
Notre missionnaire rapporte quels furent les savoirs 
enseignés aux indigènes par le P. Martin de Nantes au 
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Brésil, notamment lorsqu'il s'agissait de planter le manioc 
dont les racines fournissaient l'essentiel de l'alimentation 
de ces contrées, ou lorsqu'il fallait leur enseigner le filage 
du coton au fuseau afin que les pièces créées couvrent leurs 
parties honteuses (MEROLLA, p. 38-39). Sur la nudité, on 


peut lire chez Antonio Zucchelli da Gradisca : 


Prima che i nostri padri venissero alla 
spirituale cultura di questa missione, non 
avevano questi popoli cosi dell’uno, come 
dell’altro sesso alcuno rossore d’andare del 
tutto nudi: ma ora abbiamo finalmente 
introdotto, che colli panni di palma, che si 
tessono nel paese, vadano onestamente 
coperti le vergogne. I più civili portano una 
rete di maglie quattro dita larghe in forma di 
mozzetta sulle spalle e sul petto [..]. (1712, p. 
147) 


Merolla laisse apparaître dans son texte quelques 
menus détails concernant l’acculturation des populations. 
Notre Capucin signale que l’on pouvait compter au 
royaume sur des esclaves experts formés aux médecines 


pratiquées en Europe, spécialement en matière de saignées 
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ou phlébotomiesié, interventions indispensables, pensait- 
on à cette époque, pour traiter des maux courants dans ce 
pays, et qu'il existait des hospices et autres orphelinats où 
des soins relatifs à la dignité humaine étaient prodigués de 
façon gratuite (MEROLLA, 1692, p. 398-400). 

Les Pères, dès leur venue, eurent le souci d'améliorer 
le confort intérieur et extérieur des Congolais. Afin d'isoler 
les habitations, ils crurent bon de calfeutrer de nattes les 
intérieurs, souvent faits d'osier, l'idée étant de « tapisser » 
les demeures (MEROLLA, p.169). En cela, ils s'employèrent 


par exemple à la culture de potagers où quelques fois ils 


6 Sur cette pratique, Giovanni Francesco da Roma donne une description 
exhaustive : « Ils se guérissent aussi avec des remèdes naturels : des herbes 
cuites, la saignée, les ventouses. Beaucoup savent faire la saignée au moyen 
d’une lancette mais la plupart se servent de petites cornes ; s’ils ne trouvent 
pas la veine, ils font une petite incision au bras sur laquelle ils appliquent la 
bouche de la corne, en la pressant bien pour que l’air n’y entre pas ; par la 
pointe de la corne qui est débouchée, ils extraient l’air qui est à l’intérieur 
en l’aspirant fortement de leur bouche ; pour empêcher le vide, le sang y 
remplace l’air et remplit complètement la corne. Ils procèdent ainsi deux ou 
trois fois selon la quantité de sang qu’ils veulent extraire. À défaut de 
ventouses en verre, ils se servent de cornes bien adaptées ; lorsqu'ils ont 
mal à la tête. Ils se les appliquent aux tempes ; ils les y attachent, comme 
nous faisons avec les ventouses, en brûlant à l’intérieur un peu d’étoupe ; ils 
les laissent attachées jusqu’à ce que le mal de tête soit passé. Cette espèce 
de ventouse est employée par les gens de basse condition. », Giovanni 
Francesco da Roma apud BONTINCK, 1964, p. 121. 


52 


x 


réussirent à faire germer des graines d'Europe. Ils 
forgeaient aussi des outils et ustensiles nécessaires à la 
découpe du bois et confectionnaient des pièges pour 
éloigner les animaux féroces. 

À cela, on peut ajouter d’autres informations. En ce 
qui concerne le fer, avant l'introduction de la forge, les 
Congolais réduisaient le minerai en disposant la terre 
ferrugineuse sur des braises. L'usage du marteau et de 
l'enclume demeurait un art peu pratiqué car la préférence 
allait à la ferraille achetée en Europe. L'art de la poterie 
consistait à entourer les pots de paille et à y mettre le feu, 
tour et four faisant défaut. L'introduction du métier à tisser 
(ensouple, peigne et navette) vint remplacer des 
instruments rudimentaires qui ne permettaient que la 
confection de pagnes aucunement résistants. Quant aux 
outils, les Congolais ne connaissant que la houe et 
l'herminette pour couper le bois, mais non l’araire, la 


charrue ou la roue. Enfin les Européens introduisirent, 
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outre les fusils, la scie, la tarière, les loquets, mais aussi 


l'aiguille, l'épingle et l’'hamecçon!7. 


Les limites à l’interculturalité 


Les pécheurs les plus endurcis s'imposent de 
leur mouvement des pénitences publiques : les 
ruffians quittent ou  épousent leurs 
concubines, les usuriers restituent, les 
ennemis se réconcilient, et il n’y a point de 
querelle si envenimée que l’on ne fasse cesser. 
À peine pouvons-nous suffire à ouir les 
confessions générales qu'ils font de toute leur 
vie mais avec des larmes et des signes de 
repentance qui nous fendent le cœur et nous 
font pleurer avec eux. (JEAN-FRANÇOIS DE 
ROME, 1649, p. 46) 


Ce constat d'efficacité exprimé par Giovanni 
Francesco da Roma se trouvait déjà dans le récit de Filippo 
Pigafetta et Duarte Lopes (1591) qui voyaient, dans les 
religieux venus au Royaume de Kongo sur les navires 


portugais, de vrais envoyés de Dieu. Ainsi, Dominicains, 


17 Sur les techniques que la société civile et religieuse européenne apporta 
au royaume de Kongo, se référer à DE GUATTINL 1680, p. 135-140 et 
RANDLES, 1968, p. 79-84. 
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Augustiniens et Franciscains étaient-ils honorés et vénérés 
des populations au même rang que les saints (BAL, 2002, p. 
98). Comme l’a analysé Teobaldo Filesi dans son livre 
(1968, p. 55), l'Église eut une posture complaisante vis-à- 
vis de ces nouvelles ouailles particulièrement dociles, 
candides dans leur réception du message de l’évangile. 
Alors pourquoi avoir ignoré les requêtes des souverains 
congolais qui, après avoir embrassé le christianisme, 
voulaient naturellement se rapprocher du centre de cette 
foi qui est Rome ? Pourquoi avoir tardé dans l'envoi de 
missionnaires, dans l'érection d’églises et autres sièges 
représentatifs ? Pourquoi avoir tant négocié pour la 
formation d'éducateurs et de prêtres natifs? Pourquoi 
l'apprentissage des mœurs latines était-il avant tout 
l'apanage des élites locales ? 

Cette procrastination était-elle voulue puisque le 
pouvoir temporel se voyait le collaborateur de la couronne 
portugaise ? Ce nouveau rapport de forces veilla, avant 
toute chose, à gérer cette nouvelle colonie en optimisant 


ses intérêts commerciaux et ses profits économiques. 
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Dans son article, André Mary affirme que 
l'évangélisation missionnaire relève plus de la négociation 
casuistique sur le terrain que de l'application rigoureuse de 
la théologie (2000, p. 783). Car l'évangélisation s’est 
heurtée au paganisme, elle n’a pas trouvé le terrain propice 
à la médiation, au syncrétisme, au regard des différences 
culturelles et idiosyncratiques en place, et devant de 
nouvelles mœurs, croyances et enseignements. De plus, la 
conception et la croyance en un péché originel, qui faisait 
dire à Merolla (1692, p. 1) que nous en sommes tous 
tributaires depuis notre «proto-parent» Adam, et la 
reconnaissance manifestée par notre missionnaire envers 
la grâce divine qui le conserva en vie jusque la fin de son 
périple (MEROLLA, p. 24), sont une clé pour comprendre 
que la mission, dans toutes ses actions, marchait suivant 
une logique d'esprit duale consistant à identifier le péché et 
à y opposer la grâce, c'est-à-dire à prêcher la rédemption 
partout où régnait la menace de la damnation. Dans tous les 
cas, rien n'allait dans le sens d'une compréhension des 


nouvelles cultures. Aussi, Georges Balandier rappelle-t-il 
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une précaution d'usage concernant la prise en 


considération de la littérature missionnaire : 


[..] le fait que la plus grande partie de la 
documentation est d’origine missionnaire - et 
date, pour l'essentiel, de l'époque du 
catholicisme combattant. Les hommes et les 
événements y apparaissent souvent d'une 
manière caricaturale ; sous les couleurs de la 
littérature édifiante ou sous celles de 
l’'«abomination»  païenne. (BALANDIER, 
1965, p. 40) 


La mise en lumière de l’ensemble des motifs de conflit 
entre deux cultures différentes, à savoir, ici, les accrocs 
entre missionnaires capucins et tenants d’une autre 
civilisation subissant une tentative de réduction, permet 
d'entrevoir les prodromes de la violence qui s'installa entre 
ces deux communautés. La volonté obstinée des Capucins à 
d'imposer, à des sociétés millénaires et constituées un 
moralisme universel, une rationalité par le biais de la 
religion, les fit opter pour une tabula rasa. Ils s'employèrent 


aveuglement à l'éradication de ce qui était à leurs yeux 


superstition et l’idolâtrie, et tuteurèrent le christianisme 
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naissant par force baptêmes, mariages, catéchisme et 
maintien de la foi à tout prix. 

La violence se fit ressentir dans nombre 
d'interventions des missionnaires. Elle transparaît au fil de 
la narration de la Breve e Succinta Relatione. Les divers cas 
de figure que nous avons relevés illustrent en quoi 
l'implication des prêtres ne fut pas toujours placée sous le 
signe de la médiation, de la communion, mais se fit au 
contraire sous la menace, l’invective voire la terreur. Il faut 
tout de même garder à l'esprit que les missionnaires, dans 
le rendu de leur faits et gestes et cadre de leurs luttes 
doctrinales, ont pu galvauder le contenu de leurs récits. Des 
épisodes de violences réelles ont pu survenir, certes, mais 
d'autres prenaient les traits littéraires d'une violence 


sublimée par leur plume et servaient leur intérêt 


8 D’après GRAY (1983, p. 47), les missionnaires assumèrent a priori le fait 
que le conflit entre ordre nouveau et ancien allait être total et inévitable, 
tandis que NSONDÉ (1992, p. 705) souligne le motif du déséquilibre et de 
la violence comme suit : « Il semble aujourd’hui de plus en plus certain que 
le christianisme n’a pas été perçu dans sa spécificité, mais comme un culte 
supplémentaire, pouvant apporter un plus spirituel, magique et peut-être 
matériel, particulièrement aux dignitaires politiques. Cette vision est 
manifeste dès la fin du XV siècle, au moment de la conversion du Mani 
Soyo, premier dignitaire baptisé en 1491 ». 
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propagandiste ainsi qu'à justifier le travail accompli en 
mission. 

En voulant éliminer les sorciers faiseurs de pluie, les 
guérisseurs ou leurs acolytes féminins, les Capucins, 
intolérants, les ont brusqués (MEROLLA, 1692, p. 102-103, 
355-356) et ont attisé chez eux le germe de la vengeance!” 
De plus, ils n’hésitèrent pas à singer un pouvoir traditionnel 
qu'ils méprisaient. En effet, Merolla et les siens s’arrogèrent 
—du moins dans leur narration— de forces surnaturelles 
qu'ils faisaient décupler dès lors qu'un sorcier apparaissait 
comme rival. Une phrase dans la narration résume 


parfaitement la vision des missionnaires au sujet des 


sorciers et de leurs hétérodoxies : « Forsennati Gentili! A 


1 Nous avons signalé que les prêtres-sorciers au Congo recevaient de ceux 
qui les honoraient le sobriquet de Nganga Nzambi. Nous apprenons par la 
relation du P. Giovanni Francesco da Roma que les Capucins étaient 
parvenus à s’arroger le même titre : « Là où nous passions, les gens se 
mettaient à genoux pour recevoir notre bénédiction. Comme chacun de nous 
portait un crucifix sur la poitrine, nous le leur tendions, ils le baisaient avec 
beaucoup de respect et de dévotion ; ils battaient des mains en signe de 
bienvenue et d’allégresse, disant dans leur langue : “Nganga za Nzambi 
ampungu”, ce qui signifie : “prêtres de Dieu”. » (P. Giovanni Francesco da 
Roma apud BONTINCK, 1964, p. 30-31). 
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quali sciagure soggiacciono, astretti dall'ignoranza ! » 
(MEROLLA, p. 101). 

Au cours de son ministère, Merolla en personne est 
intervenu pour mener des actions telles que la destruction 
de lieux de culte pour lui abominables. Il emploie le terme 
de «spianamento » qui rend l'idée de «raser» ces 


sanctuaires. 


Dissi al Mani che in termine di diece giorni 
facesse spianar tutto quel luogo. E perché 
negligentemente tard ad eseguirlo, lo feci 
chiamar dal Conte nel nostr'Ospizio, e dopo 
una grave riprensione gli ordinai che si 
disciplinasse al mezo della Chiesa per tutto lo 
spazio della Messa, da me celebrata, 
aggiongendogli altre pene ancora, se al suo 
arrivo non attendeva allo spianamento di 
quello. [..] Oltre le due prime prenotate, gli 
richiesi con somma cura altre due cose, e 
furono lo spianamento di quell’osceno e 
sacrilego luogo, se stava perd fin a tale tempo 
in piedi, di tante stregonerie ripieno, come si 
scrisse; ed anco il toglier li segni dalle 
sepolture ne’ campi, sendo superstiziosi e 
biasmevoli; né dubioso di non avermele a 
concedere, le ricercai congedo (MEROLLA, 
1692, p. 168, 346-347). 
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De la même façon, Merolla eut personnellement 
quelques passes d'armes avec les sorciers qu'il raconte avec 
un sentiment de devoir accompli. Il s'entremit à plusieurs 
reprises pour morigéner les comportements vindicatifs 
mûs par une sorte de loi de talion. Par exemple, à Bengo, il 
se trouva mêlé à une vindicte. Un père vit son fils malade 
mourir devant lui à la suite d’une saignée faite par son 
esclave. Le fils, par une mauvaise manipulation eut l'artère 
sectionnée et succomba. Le père pensa que son esclave le fit 
exprès et pour se venger, il lui appliqua le bolungo (justice 
sommaire) en lui brûlant le visage avec une torche. Notre 
Capucin emprisonna ce malfaiteur afin de le punir pour 
cette justice sommaire mais aurait voulu s’en prendre avec 
le tenant de cet enseignement, un sorcier, qui lui avait fui 
dans son village (MEROLLA, p. 95-97). Un autre épisode 
met cette fois-ci en scène sa pugnacité. Lors d’un 
interrogatoire avec un sorcier, il eut une altercation 
physique avec l’accusé et dut s’employer pour en venir à 
bout, obtenir son abjuration puis, il le flagella copieusement 


et le relâcha. 
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[..] restai con l’interprete a custodirlo; e 
quantunque al di fuori dimorasse gran gente, 
pur il mago sfuggi. lo sopragiunsi per 
ritenerlo, ma mi rest in pugno solo quel 
pannicello di cui era cinto; il cane di casa se gli 
fè incontro per saltargli adosso, e, voltando io 
per un’altra via, col piede gli attraversai la fuga 
e lo feci cadere quant’era lungo a terra. Gli fui 
sopra e con una mano lo trattenea, e con l’altra 
a percosse della mia corda lo mortificavo, [...]. 
Finalmente si fè abiurare, e con publica e 
salutare penitenza di tante staffilate, si liberd. 
(MEROLLA, 1692, p. 105-106) 


En d’autres circonstances, Merolla menait son 
enquête, cherchant à lever le mystère de l'évasion d’un 
sorcier qu'il tenait prisonnier. Ce dernier s'était enfui de sa 
geôle et avait mis à sa place un esclave. Furieux, notre 
Capucin menaça que l’on fasse couper la tête à ce nouveau 
détenu. Il donna l'ordre d'exécuter la sentence mais 
l'esclave, la lame sous la gorge, passa aux aveux. En dépit de 
ce procédé d'intimidation catégorique, il ne put retrouver le 
sorcier car celui-ci avait levé le camp, comme c'était 
généralement le cas puisque les magiciens avaient des 


huttes pour habitation qu'ils transportaient d’un endroit à 
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l’autre. En définitive, ils étaient extrêmement mobiles et 
aguerris à la dissidence (MEROLLA, p. 106-109)”. 

En matière d’éradication de la magie qui sévissait dans le 
comté, Merolla est exaspéré car les autorités temporelles ne 
collaboraient nullement dans ce domaine. En effet, il réprouve 
la mollesse de l’actuel comte Dom Anténio Barreto da Silva I 
(1680-1691), n’autorisant pas plus que la flagellation des 
féticheurs tandis que son prédécesseur Dom Estêväo da Silva IT 
(1676-1680) aurait été, selon les dires que lui rapportèrent ses 
compagnons, jusqu’à décapiter ceux qui avaient été jugés 
ennemis de la foi (MEROLLA, 1692, p. 103-104). 

La chasse aux idoles et aux sorciers s’était implantée dès 
l’arrivée des Portugais au Royaume de Kongo, c’est-à-dire vers 
la fin du XV° siècle. Malgré sa virulence, pour l’autorité 
ecclésiastique et le pouvoir local en étroite collaboration, le 
phénomène demeurait difficile à enrayer et destiné à perdurer 


au fil du temps”!. En fait, Merolla prêchait contre ceux qui 
P P q 


2 Le P. Zucchelli da Gradisca (1712, p. 243) alla loin dans la violence et les 
spectacles punitifs : “[...], e poi fattolo ligare alla Croce della Piazza, li feci 
dare la frusta. [...] Doppo il mentovato castigo della frusta, per otto giorni 
seguiti lo feci stare tutta la mattina ligato alla Croce, e poi lo rimandai alla 
sua Casa.” 
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étaient en définitive ses rivaux, les sorciers, insistant dans ses 
sermons sur le fait que ces derniers étaient des tueurs d’âme, 
méfait pour lui plus condamnable que le simple crime car, 
l’âme étant censée être immortelle, le préjudice était 


irréparable (MEROLLA, p. 89-90). 


L’affabulation 


Les légendes traditionnelles”? se manifestent en toile 
de fond du récit et sont autant d’allusions fantastiques qui 


assaisonnent parfaitement l’ensemble du propos de 


#1 Voici un passage concis qui résume fort bien cet aspect : « Depuis que 
cette nation a embrassé la foi de notre seigneur, il y est resté plusieurs 
sorciers et enchanteurs (comme les enchanteurs dans notre Europe) qui sont 
la ruine de ces peuples d’ailleurs très dociles : en sorte qu’il est comme 
impossible au roi de les extirper, [jusqu’à présent] ce prince qui est très bon 
chrétien et très bon catholique, a donné la permission à plusieurs de [ses] 
principaux qui [connaissent] leurs retraites, de mettre le feu à leurs 
cabanes : mais eux [les sorciers] ayant des espions, [bien que] ce soit de nuit 
qu’ils s’assemblent, s’enfuient et sont rarement pris. » (DE GUATTINI, 
1680, p. 140). 
7 « Légendes traditionnelles et légendes urbaines possèdent des traits 
essentiels en commun : ce sont des récits collectifs, racontés comme 
véridiques, mêlant le vrai et le faux, et porteurs d’une morale. » (RENARD), 
2013, p. 23). 
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Merolla. Empreintes de réalisme magique, elles mêlent 
l'imaginaire au réel et confèrent à la banalité une 
dimension fantastique. Les considérations mythico- 
bibliques présentes dans la Breve e Succinta Relatione sont 
autant d'éléments qui révèlent tantôt l'excès de foi, tantôt la 
superstition, la naïveté ou l'ignorance de Merolla. Il faut par 
ailleurs compter avec un trait d'époque, qui cherche à 
classer maladroïitement des sujets humain, animal et autres 
souvent peu connus ou à les nommer ou expliquer à l’aune 
des connaissances de l’époque mais aussi celles beaucoup 
plus surannées. Aussi, ce modus operandi littéraire 
s'explique par le culturocentrisme de l’époque envers les 
territoires lointains et autres peuples mais aussi par 


l'idiosyncrasie du missionnaire en général. 


L’auto-mythification du récit 


Comme je l'ai fait remarquer plus haut, l'intervention 
d'un scripteur concernant la rédaction de la Breve et 
Succinta  Relatione a  vraisemblablement entraîné 
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l'euphorisation de certains traits. De fait, on retrouve dans 
le récit un ensemble d'éléments qui héroïse quelque peu le 
voyageur-missionnaire Merolla, rend certains faits semi- 
miraculeux ou décrit les peuples, la faune et la flore de 
façon toute particulière. 

Le passage de la ligne équinoxiale était, dans les esprits 
de l’époque, une pierre d’achoppement puisque l’augmentation 
des températures faisait croire, surtout aux plus craintifs et 
inexpérimentés, à un progressif brasier. Merolla effectua ce 
franchissement en période de Noël, habitué qu’il était aux 


frimas des hivers européens. Ce fut donc un épisode de sueurs 


froides qui fut surmonté par la volonté du Seigneur ! 


Passammo al fine per grazia del Signore la 
linea equinozziale, e non fu picciol privilegio di 
quell’Altissima begninità, atteso alle volte e 
spesse fiate accade, per l’inevitabil calore, star 
sotto d’essa con pregiudizio non poco della 
salute, e anche con rischio evidente della 
propria vita. (MEROLLA, 1692, p. 22) 


La traversée océanique, qui fit passer Merolla du 


continent américain à celui africain, dura soixante-dix-sept 
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jours, au cours desquels la rudesse du large le reconduisit 
; ÿ = sn 2 Va J 23 

aussi aux récits bibliques liés au milieu aquatique”. De ce 

fait, il fait allusion, pour ces longues journées passées à 


bord, secoué et fouetté par les eaux, à Jonas : 


Con tutto ciù parevaci pure di vivere come 
Giona, carcerati dentro l’amplissimo ventre 
della guizzante nave della Balena. (MEROLLA, 
1692, p. 48) 


# Il faut noter que des renvois du même genre sont également présents dans 
d’autres récits de missionnaires, et que les références au surnaturel divin 
sont des topoï récurrents dans ce genre littéraire. On trouve donc des choses 
semblables, par exemple, chez Cavazzi (1732, p. 238-239) : « Leur maître, 
qui était un bon chrétien, se douta que la tempête était un effet des sortilèges 
si communs parmi les idolâtres et, armé de la foi, il fit une courte prière à 
Dieu, qu’il accompagna du signe de la croix et aussitôt ce prodige cessa, 
l’air parut aussi beau qu’il l’était avant cette tempête, excitée ou feinte par 
le ministère des démons, on acheva je jugement du procès et on lui rendit 
ses esclaves. », ou encore chez le P. Giovanni Francesco da Roma où, par 
les prières et supplications, les eaux sont apaisées et les missionnaires 
nourris par la providence : « Nous buvions de l’eau pourrie, mais même 
celle-ci était rationnée. Tout le monde souffrait de cette pénurie. Messire 
Louis avait bien apporté une bonne provision, mais croyant arriver bientôt à 
destination, il l’avait distribuée généreusement et ainsi, en peu de temps, 
celle-ci s’était épuisée et nous n’avions plus que la ration commune. Celle- 
ci étant restreinte de la manière susdite, on pouvait à peine se garder en vie. 
Mais dans sa suprême bonté, le Seigneur, “qui nourrit aussi les petits des 
corbeaux”, comme dit David, ne manqua pas de nous procurer des 
provisions de façon particulière. Il fit en sorte qu’un navire anglais, petit 
mais bien pourvu de ravitaillement et en route vers ces régions du Brésil, 
arrivât à notre hauteur. [...] En effet, si ce petit navire ne nous avait pas 
rencontrés, nous serions tous morts de faim, car dans cette mer on ne voyait 
même pas un seul poisson à capturer. » (P. Giovanni Francesco da Roma 
apud BONTINCK, 1964, p. 70). 
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Successivement à l’accalmie des flots et à l'apparition 
des terres des côtes africaines, c'est l'épisode de la pêche 
miraculeuse qui est revécu par notre missionnaire : 

Presto si messe in ordine la barchetta, e 
andando alcuni a pescare, presero co’ 
volentini, in brevissimo tempo, tanta 
moltitudine di pesci buoni e grossi quanta 
potè capire nel seno di quel picciol legno. In 
vederli, fui sorpreso dallo stupore, e mi andù 


subito il pensiero nel Mare presso 
Genesarette, [...]. (MEROLLA, p. 49) 


Enfin, la mésaventure liée à l'agitation des flots que 
pâtirent Merolla et son compagnon, le P. Giuseppe Maria da 
Busseto, quand ils atteignirent l'embouchure du fleuve 
Zaïre. On peut comprendre ce que pouvait signifier la vue 
de ce monstre géant long de 4700 km, aux eaux 
tourbillonnantes et fracassantes, au débit moyen de 42 000 
m/s en son embouchure mais qui double en période de 
crue et dont les eaux sont douces jusqu'à 15 km dans 
l'océan tant il charrie d’eau dans son estuaire. Les 
missionnaires eurent sans doute l'impression de 


s’engouffrer dans un maelstrôm! Aussi, l'expérience 
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extatique d'être passés de l'enfer de l'embouchure du 
fleuve à un paradis terrestre quand ils en échappèrent in 
extremis et arrivèrent en eaux calmes, admiratifs des 
palétuviers formant des espaliers, se traduisit dans la 
narration par le renvoi aux Évangiles où Jésus calma les 


eaux sur le lac de Galilée : 


Nel entrarvi, si mosse un vento si fiero, e 
talmente si gonfiarono l'onde, che per la vista 
cosi spaventevole e per timore dell’imminente 
periglio, miravasi dipinto sulle guancie di 
ciascuno il pallor della morte. [..]. Il mio 
Compagno scongiurava l’acque e ’l vento, e Lo, 
raccomandatomi prima al Signore, m'appigliai 
ad un remo, e, raccolto tutto nelle braccia il 
vigore, con quella forza che suole ne gli ultimi 
estremi dimostrare la natura, remai, e nella 
terza girata, per solo favor Divino, senza 
esserne più  respinti, fummo  accolti 
benignamente dal fiume. Nel voltare il primo 
Canale, tutta la mestizia si converti in diletto. 
(MEROLLA, 1692, p. 73-74) 


Une série de signes et d'expressions surnaturelles 
relatives à l'imagerie biblique est également 


opportunément exploitée dans le récit. C’est souvent le cas 
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avec le symbolisme des dates pieuses que Merolla associait 
en écho aux phases les plus significatives de son voyage. 
Ainsi, son départ de Gênes coïncide avec la Pentecôte, son 
arrivée à Lisbonne avec la Toussaint, alors que son départ 
de cette ville eut lieu le jour de l’Immaculée Conception. 
Aussi, un exocet (poisson-volant) vient tomber à pic sur le 
pont du bateau, un vendredi marquant la fin du Carême, 


etc. En voici les quelques preuves : 


[...], il giorno della Pentecoste, dove essendoci 
propizio il Cielo, ritrovato un Vascello 
Genovese pronto per andare alle Saline, 
nell’istesso imbarcammo, [.]. Non prima 
dunque delli quattro Ottobre, giornata festiva 
del nostro Glorioso Patriarca S. Francesco, si 
diedero le vele al vento, [..]. Nel di due 
Novembre, commemorazione di tutt'i fedeli 
defonti, entrammo nel porto di Lisbona verso 
il tramontar del Sole. [...]. Il primo di Decembre 
salii in Nave, e per la contrarietà de’ venti non 
si fè vela che nell’ottavo giorno, festa 
dell’Immacolata Concezione. [..]. Avendo in 
quel giorno terminata la mia santa quaresima, 
e tal festività essendo accaduta di Venerdi, in 
cui per precetto di regola siamo astretti 
sempre a digiuno, fè l’eterna providenza che la 
notte istessa un Pesce volatore di bastevol 
grandezza alzasse il volo alle vele, e ne 
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traboccasse in nave, qual subito con suo gran 
gusto mi si presentd dal Capitano cosa stimata 
quasi miracolosa. (MEROLLA, 1692, p. 8, 13- 
14, 20, 23-24) 


En outre, le jour de l’Épiphanie, l'équipage faisant 
voile vers le Brésil put contempler une étoile très 
lumineuse dans le ciel noir. Le capitaine du navire dit qu’au 
cours des quarante navigations qu'il avait faites dans ces 
eaux, il n'avait jamais rien vu de semblable, et tous 
s'exaltèrent à l'idée que celle-ci pût être l'étoile de 
Bethléem qui guida les Rois Mages jusqu’à la crèche de la 
Nativité. Merolla, lui, identifie l'étoile comme Jupiter 
(MEROLLA, 1692, p. 24-25). Plus loin, après avoir essuyé de 
fortes bourrasques qui agitèrent les flots à l'approche du 
cap de Bonne-Espérance, la présence de nombreux oiseaux 
fit dire à notre Capucin que la terre était proche et que 
ceux-ci étaient semblables aux colombes de l'arche de Noé, 
annonciatrices de la fin du déluge (MEROLLA, p. 53-54). 
Une autre légende qu'il introduit avec beaucoup d’audace, 
concerne des palétuviers qui formaient des espaliers sur les 


rives des fleuves de ces contrées. Merolla, qui a emprunté 
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celles du Zaïre au moment de son arrivée à Mpinda, fait 
allusion à un seul arbre parmi tant d’autres, qui était sec. 
Selon la tradition orale, il se sécha tel le figuier des 
Évangiles, quand un évêque du Congo maltraité par les 
populations fit un signe de croix. Notre missionnaire croit 


bon de rapporter cette fantastique histoire ! 


Un solo me ne fu mostrato secco, rimasto cosi 
ad eterna memoria in cui un Vescovo di Congo, 
per essere stato maltrattado da questa gente, 
fece il segno della croce, e subito seccôssi, 
come il fico maledetto dal Salvatore: [..]. 
(MEROLLA, p. 75) 


Notre Capucin fait référence à un capitaine français 
qui prospectait les côtes du Royaume de Ngoyo pour se 
fournir en esclaves. Il mentionne à cet égard le vaste 
royaume du légendaire prêtre Jean : il n'avait qu'une vague 
connaissance des territoires lointains mais savait par 
contre leur associer des récits fantastiques (MEROLLA, 
p. 424). L'introduction d’un épisode où un capitaine 
aventureux souhaitait ardemment se rendre dans un vaste 


royaume blanc, riche et chrétien, paraît superfétatoire mais 
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vient servir la légende d’un christianisme triomphant. Cette 
croyance apparemment encore en vigueur, du moins pour 
notre Capucin, reposait sur la croyance moyenâgeuse 
qu'existait, au-delà des territoires musulmans ennemis de 
la Perse, un souverain omnipotent et chrétien dont le 
royaume était étendu et prospère. Avec les conquêtes 
portugaises, rien de cela ne fut confirmé, mais on pensait 
encore, alors, que ce prêtre Jean était en Abyssinie (peut- 
être correspondait-il au Négus d’Éthiopie). Cette légende 
était demeurée bien présente dans les esprits, surtout au 
moment des croisades où il s'agissait de mettre un frein à 
l'expansion musulmane. Étant donné l’approximation de la 
géographie africaine de l’époque, mais aussi de la part de 
l'évangéliste qu'était Merolla, une telle évocation n’est pas 
surprenante. 

Dans un ton similaire, il relate quelques événements 
particuliers concernant la reine des Royaumes de Ndongo 
et de Matamba, Nzinga Mbandi (1583-1663), dont il a eu 
oui dire par d'autres missionnaires exerçant en ces lieux. 
Cette fois, il semble mettre en scène la toute-puissance 


divine et l’art de la conversion des missionnaires dont le 
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pouvoir de persuasion faisait plier les plus récalcitrants. Le 
récit qu'il donne de la conversion de cette reine est tout à 
fait singulier et revêt les traits d’une parabole. 

En effet, notre missionnaire a choisi de revenir sur cet 
événement car il tient à livrer aux lecteurs un fait inédit 
dont il a eu connaissance, concernant celui qui la baptisa, P. 
Antonio Laudati da Gaeta, qui ne fut pas retranscrit dans 
son œuvre - La maravigliosa conversione alla santa fede di 
Cristo della regina Singa e del suo regno di Matamba 
nell’Africa meridionale [.] (1669) - mais qui serait le 
produit du témoignage d’un capitaine portugais présent au 
moment des faits. Là aussi, l’anecdote est ponctuée de 
culturocentrisme et empreinte de condescendance. Les 
détails recueillis de bouche à oreille et arrangés par notre 
prêtre, sont les suivants. Tandis que le P. Laudati causait 
avec la reine, il lui demanda qui était le créateur de la 
nature, dans sa variété de plaines, de ruisseaux et de 
montagnes. Elle lui répondit que c'était l’œuvre de ses 
ancêtres, et qu'elle était dotée de plus grands pouvoirs 
encore, étant donné qu'elle se devait de les dépasser dans 


leurs œuvres. Devant cette affirmation, le père la soumit à 
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une expérience moralisatrice. Il ramassa un brin de paille, 
le lança en l'air et pria la reine, forte de son omnipotence, 
de suspendre la brindille dans l'air. La souveraine, prise au 
jeu à ses dépens, ordonna à la paille de rester en 
apesanteur, mais, évidemment, en vain. Devant le constat 
de sa propre impuissance contre un simple brin de paille, la 
reine Nzinga Mbandi, qui vantait ses pouvoirs haut et fort, 
aurait reconnu la prééminence du créateur et, baïissant la 
tête, se serait convertie (MEROLLA, 1692, p. 414-416). 

À la lumière des événements racontés par Merolla, 
notamment quand il est question de manque d’eau de pluie, 
apparaît la mise en place d’un subtil jeu de dupes où 
missionnaires et sorciers deviennent des rivaux. Ces sorciers 
« faiseurs de pluie » étaient respectés par les habitants pour ce 
don, le but final de cette rivalité étant d’arborer un pouvoir 
exclusif, celui de provoquer la précipitation des eaux. En 
réalité, le comportement des uns comme celui des autres était 


aussi blâmable qu’infantile car, à preuve du contraire, on ne 
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pouvait, à l’époque, par simple médiation humaine, ordonner à 


la pluie de tomber Fe 


Approdato qui il nostro legno, e saputo dalla 
gente che v'ero io, contrario a Scinghili, 
cominciô subito a barbottare: “Or si che affatto 
non averemo pioggia in questa stagione”. Ma la 
Divina providenza permise che appena 
portatomi a terra per celebrare, vomitarono 
dallo squarciato lor seno tanta quantità 
d'acqua le nuvole che, confusi, mi 
raccontarono poi da per loro le mormorazioni 
fatte contro di me. (MEROLLA, 1692, p. 111- 
112) 


Il en est de même en d’autres situations comme, par 
exemple, lors d'un épisode de rébellion, contre les 
missionnaires, des habitants de Soyo incités par les grands- 
sorciers qui attribuaient la faute de la sécheresse aux pères. 


Les habitants, furieux, voulurent démolir un hospice 


# Le thème de la précipitation surnaturelle des eaux, comme nous l’avons 
vu, fut en quelque sorte repris par les missionnaires du fait de leur 
émulation avec les sorciers. Ce phénomène n’est pas un cas isolé au Congo, 
on le retrouve par exemple chez le Jésuite Francisco Pinto qui, en mission 
au Brésil au tournant du XVII siècle, accéda au rang de « maitre de la 
pluie » auprès des Indiens Tupf du Grande do Norte ; ce dernier à sa mort 
jouit d’un culte posthume car il était considéré comme un shaman. (DE 
CASTELNAU-L’ESTOILE, 2006, p. 617). 
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capucin mais l’un des prêtres les conjura de faire une 
procession à la Vierge de Mpinda. Le peuple, tout aussi 
crédule, accomplit le vœu et aussitôt, à en croire ce que 
rapporte Merolla, la pluie tomba en abondance. Ainsi 
missionnaires et sorciers s’accusaient-ils mutuellement, les 
uns de maudire le ciel, les autres, l'air, et prétendaient-ils 
que la malédiction de l’aridité était due soit aux uns soit aux 
autres. Notre Capucin relate d’autres événements du même 
acabit à titre exemplaire, afin de dénoncer les manigances 
des sorciers qui prétendaient, au son de conques ou de 
trompes, en agitant palmes ou plumes et par des tirs de 
flèche en direction des nuages, se rendre maîtres des 
éléments. Les chrétiens du royaume, voyant que ces 
derniers s'arguaient de tels pouvoirs pour duper la 
population, ne se privaient pas de chasser vigoureusement 
ces « Nimrod » en défi avec l’ordre cosmique (MEROLLA, p. 
111-115). 

Un autre épisode relaté par Merolla concerne les pluies. 
Deux missionnaires, le P. Andrea da Buti et le P. Tommaso da 
Sestola, travaillaient dans le comté de Soyo alors sous la 


gouvernance de Dom Pedro da Silva de Castro (1672-1674). 
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Or, face à la sécheresse et au désespoir des habitants pour leurs 
semailles, l’accusation se porta sur Andrea da Buti qui 
possédait des reliques de saints, cause suspectée de retenir la 
pluie à l’intérieur des nuages. Ce dernier fut sommé de faire 
pleuvoir d’un jour à l’autre en dépit de la clarté du ciel. C’est 
alors que l” « impossible miracle » se produisit et que la pluie 
tomba. Même si l’événement relève de l’improbable et semble 
avoir été inventé par l’imagination de Merolla, un détail 
captieux vient compromettre ce que les missionnaires étaient 
censés incarner, à savoir la vérité, la justice, la droiture. En 
effet, exerçaient dans ce royaume des sorciers ou enchanteurs 
qui, croyait-on, par leurs cérémonials pouvaient changer 
l’ordre du ciel. Ces pratiques furent fortement condamnées et 
proscrites par les Capucins eux-mêmes, qui se firent les 
chantres de la lutte contre la superstition. Néanmoins on 
constate, dans ce passage, que les missionnaires remercièrent 
Dieu d’avoir fait pleuvoir par la force de leurs prières. Face à 
cette volonté de substituer les prétendus dons des sorciers aux 
leurs, il est légitime de se demander : que valaient de plus ces 
prières par rapport aux incantations des enchanteurs ? Car sur 


le fond, le procédé était le même. D'ailleurs, le comte de Soyo, 
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assez dubitatif sur l’affaire, expulsa les deux pères, à ses yeux 


fauteurs de trouble (MEROLLA, 1692, p. 454-456). 


Description fantastique des peuples D’afrique 


La deuxième partie du livre commence par une 
dissertation, du reste superfétatoire, sur l’origine de la 
couleur de peau des Noirs. Ne sachant à quel saint se vouer 
pour expliquer cette chimère, Merolla ou Piccardo semblent 
passer en revue les quelques auteurs ayant donné une 
opinion du phénomène mais tout reste du domaine 


mythico-biblique et non-scientifique. 


Questa, la di cui negrura e corporal caligine 
delle sue foliginose nazioni, o dal clima e 
vicinanza del Sole, o più tosto, all’assentire di 
molti, da stirpe, descendenza e prosapia il suo 
principio ottenne. Imperoché Siviglia, tenendo 
la distanza dal circolo Equinoziale verso 
Tramontana circa 38 gradi, produce li suoi 
Popoli bianchi; vicino il fiume della Plata, oltra 
l'Equinozziale nell’istessa lontananza nascono 
gli uomini di color di castagna e ferrigno; e 
presso il Capo di Buona Speranza, che 
quantunque tenghi più dell’Orientale, ha nulla 
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di meno la medesima distanza verso 
l'Equinozziale, ed escono alla luce li Nazionali 
affatto negri, non dissomiglianti alla pece per il 
nereggiante colore. (MEROLLA, 1692, p. 
258) 


D'abord, ceci passe par Pline l'Ancien (23-79): «En 
raison de la proximité du soleil, les habitants sont brûlés ». 
Puis, on trouve Girolamo Cardano (1501-1576) : « Ceux-ci 
semblent (être tels) plus en raison de leur race que de la 
nature de l'air » et Ovide (43 av. J.-C - 17): «[...], le sang 
des Éthiopiens, attiré par la chaleur à la superficie de leur 
corps, leur donna cette couleur d’ébène qui depuis leur est 
devenue naturelle.». Cette assertion vient des 
Métamorphoses et correspond à l’une des transformations 
du chaos primordial, celle de Phaéthôn, fils d'Hélios et de 
Clyméné. Phaéthôn, selon le mythe, pour son arrogance, 
perdit le contrôle de son char et pour cette mauvaise 
manœuvre, le continent africain se tarit, se transforma en 
désert et la peau des hommes se brûla et se fit noire. Cette 
histoire étant évidemment une jolie métaphore sur la 
nocivité des rayons du soleil ! En dernier lieu, on rencontre 


Isidore de Séville (f 636) et Paolo Aresi (1574-1644) dont 
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les opinions sont en phase avec celles que pouvaient avoir 
un missionnaire de XVII: siècle : « Il est absolument certain 
que l'origine de la noirceur n'est pas due à la région, en 
raison de l’ardeur du soleil, comme on a pu le croire, mais 
bien à la lignée de cette race, qui dérive du sang de Chus. » 
(SARZI AMADE, vol.1, p. 171, notes 317-320). 

À propos des habitants du Royaume de Benguela 
(Angola), Merolla dit qu'ils étaient enclins, par leurs 
structures sociales particulières, à la polygamie et à la 
soumission de leurs semblables et que ceux-ci balbutiaient 
quelques mots entre les dents mais étaient d’une pâleur 
étrange en raison du climat et de l'alimentation infecte 
(MEROLLA, 1692, p. 54-55). Pour cette raison, cet endroit 
quasiment invivable servait de lieu de relégation pour les 
dissidents à l'empire portugais. On notera ici le manque 
d'objectivité de Merolla qui réduit ces habitants à des 
barbares parce qu'il veut nous faire croire qu'ils ânonnent, 
alors que c’est l’incommunicabilité entre deux peuples qui 
est le vrai problème. En effet, les sifflements ou les 
balbutiements que perçoit notre prêtre pouvaient être les 


particularités des langues khoïsan des Bochimans de ces 


81 


contrées. Au XVIIe siècle, dès leur arrivée en Afrique 
australe, les Afrikaners hollandais avaient surnommé ces 
peuples « hottentots » (ceux qui bégayent) parce qu'ils 
comparaient ces langues à un mélange de bruitage. En 
réalité, l’utilisation dans ces parlers de clics (consonnes 
inspirées non pulmonaires) qui semblent des séries 
d'onomatopées amusantes pour l'oreille occidentale, 
engendrait du déni et du mépris chez l'étranger qui tenait 
ce phénomène pour irrationnel alors qu'il s’agit bien de 
phénomènes linguistiques porteurs de sens. 

Merolla a souligné dans son récit que certains 
peuples, a fortiori quand ils étaient non chrétiens, 
pratiquaient le cannibalisme, et que les Yaka, les Kasanje ou 
les Anzique, se retrouvaient protagonistes de ces exactions. 
Mais qu'en était-il réellement ? Les allusions faites par 
notre missionnaire nous laissent entendre que des rumeurs 
circulaient à ce sujet et que, même s’il ne fut pas témoin 
direct de ces pratiques, celles-ci devaient le hanter. 

Pour illustrer la dangerosité des habitants des 
environs du cap de Bonne-Espérance, notre Capucin allègue 


une histoire aussi sordide que fantastique qui est parvenue 
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à ses oreilles, qui fait écho aux histoires de l’enchanteresse 
Circé qui trompa Ulysse et les siens à Ééa ou aux Amazones 
de L'Énéide enleveuses d'hommes. Il s’agit du rapt d’un 
capitaine par des assaillants de ces contrées, en 
l'occurrence des femmes noires qui dansaient nues sur la 
plage. Celui-ci, piqué par la curiosité, s’en approcha pour 
tenter d'amadouer ces charmantes créatures. C’est alors 
qu'elles l’entraînèrent dans leur danse avant de le saisir 
vigoureusement pour l'enlever et s’enfoncer dans la forêt. 
L'équipage qui alla à sa rescousse ne put le retrouver et 
conclut qu'il allait être mangé lors d’un banquet. Afin de 
corroborer ce fait, Merolla mentionne l’œuvre du P. 
Michelangelo de Guattini da Reggio, qui avait vécu une 
expérience similaire dans ces lieux où il fut assailli par ces 
dévoreurs d'hommes mais en réchappa in extremis 
(MEROLLA, 1692, p. 55- 57 ; SARZI AMADE, vol. 1, p. 72, 
note 110). 

Sur des discours rapportés, lus dans Cavazzi, 
concernant le ministère du P. Girolamo da Montesarchio au 
Royaume de Ngobila, contrées situées dans la région du 


Pool appelées aussi Anzica et qui, chez les missionnaires, 
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avaient la réputation d'être insoumises parce que l’on 
redoutait les habitants considérés comme cannibales, 
Merolla n'hésite pas à surenchérir avec une pointe 
d'humour : 

Che tal sorte d'umana Generazione paia che 

non abbia disviamento dal disumano, per 

l'inchinazione all’Idolatrie ed a 

traghiottamenti de gli umani carnaggi, quali 

gustano come assaporassero le Mongane di 

Roma e le Vitelle di Sorrento, mia Patria, 

annoverate fra’ cibi de’ più qualificati della 


deliciosa Partenope, [...]. (MEROLLA, 1692, p. 
412) 


Aussi, les Yaka et Kasanije, tribus nomades vivant aux 
confins du Royaume de Kongo et employées souvent 
comme mercenaires dans les conflits opposant les entités 
locales à celles étrangères, avaient selon notre auteur la 
réputation d’être des barbares redoutables, aux vices plus 
bestiaux que ceux des bêtes, et même de grands 
anthropophages qui ne répugnaient pas à festoyer avec les 


cadavres ramassés sur les champs de bataille (MEROLLA, p. 


121, 166). 


84 


[...], gentaglia delle più infami e perverse che 
fra le nazioni delle più barbare su l’Universa 
terra ritrovar si potessero; [.] li Giaghi, 
l'intento principal de’ quali à l’esser pacchioni 
e ghiotti delle carni de’ Razionali, [..]. 
(MEROLLA, p.332, 414) 


Une faune et une flore en délire 


Au Royaume de Benguela, notre Capucin fait mention 
des animaux qui semblent être des ânes mais auxquels il 
attribue le nom d’alces, ce qui paraît improbable tant la 
différence entre ces deux animaux est importante, d'autant 
plus que l’alces ne vit que dans des zones septentrionales. 
Le détail que l’auteur donne sur les oreilles pendantes du 


x 


« Ncocco », pareilles à celles des épagneuls bretons, ne 
contribue guère à identifier catégoriquement cet autre 
animal. Il pourrait s'agir d'une chèvre mambrine ou d’une 
variété d'antilope proche de l’antilope-cheval (Hippotragus 
equinus) ou du bubale roux (Alcelaphus buselaphus). Mais 
l'identité de l'animal, ne relevant pas d'une taxonomie 
précise, demeure énigmatique (MEROLLA, 1692, p. 62-63). 


Pour le rhinocéros, Merolla en donne une présentation 


émaillée de croyances légendaires. Les attributs de l’animal se 
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mêlent à ceux de la licorne. Notre prêtre le nomme « liocorne » 
ou « unicorne » tandis qu’il répondait au nom d’abada pour les 
Congolais. La taxonomie de notre missionnaire s’explique par 
le fait que ces deux mammifères étaient dotés d’une corne au 
milieu du museau. Pour avaliser la comparaison, il fut avancé 
que ces licornes d’Afrique n’étaient pas les mêmes qu’en 
d’autres lieux comme la Chine et l’Inde, mais que la 
symbolique sacrée était bien ancrée de façon universelle. La 
preuve avancée par notre Capucin est que d’autres 
missionnaires les avaient aperçus en Asie (SARZI AMADE, 
vol. 1, p. 78, note 118) : 


I Lioncorni di queste selve sono differenti da 
gli altri, che sogliono comunemente nominare 
gli Scrittori, mentre di quelli, se vogliamo 
aderire a ci che quivi ho udito, non più se ne 
trovano. Anzi essendomi incontrato con un P. 
Teatino Missionante, di ritorno da Goa 
nell’Indie Orientali, mi disse d’aver procurato 
d’averne uno, e per qualunque diligenza da lui 
usata, già mai poté trovarlo; aggiungendo, 
d’aver udito anche egli da quei Orientali, 
versatissimi nell’'Astrologia, massimamente ji 
Chinesi, che secondo il computo fatto da loro, 
tutti veri Lioncorni morirono il giorno 
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medesimo in cui spiro CHRISTO NS. [..]”. 
(MEROLLA, p. 63-64) 


Dans le fleuve Zaïre nageaient des lamantins ou 
dugongs (selon la différence de nageoire caudale), siréniens 
que Merolla méconnaissait totalement. Faute de critères 
sur ces mammifères, dont la connaissance de l'habitat 
naturel en milieu aquatique s’est faite progressivement (on 
les appelait jadis « poisson-bœuf » ou « vache marine » en 
raison de leur mode alimentaire en surface), notre 
missionnaire divague en sublimation homérique et nomme 
ce genre d'animal «pesce donna», c’est-à-dire poisson- 
femme. Aussi, il lui prête les attributs de la sirène y compris 


une poitrine. 


In quel gorgo d’acque infinite, sparse, prima di 
dividersi, in un gran lago, albergano varii 


# Bien qu’il ne le déclare pas directement, il est probable que Merolla soit 
allé puiser ces croyances et comparaisons concernant les animaux aux 
vertus christiques et propitiatoires dans des ouvrages millénaires tels que les 
bestiaires des Cyranides ou du Physiologus, où les forces du bien et du mal 
sont constamment opposées par le biais de combats d’animaux 
antagoniques. Le cas de l’unicorne est un exemple patent de la 
représentation de l’Incarnation puisque l’animal aurait trouvé refuge dans le 
ventre de la vierge Marie (VERMEILLE, 2006, p. 53-67). 
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viventi aquatici, e fra gli altri alcuni che niente 
differiscono da gli uomini se non nella 
razionalità e nella favella, di che son privi [...]. 
Per tutto il Zairo trovasi il Pesce Donna, che 
dalla metà in su ha qualche somiglianza 
umana, come nel petto, nelle poppe con le 
quali allatta i figli, e nella differenza dell’'uno e 
dell’altro sesso. [...] Tiene attaccata sul dorso 
una pellicola grande, forata in più luoghi, che a 
guisa di manto apre e serra, direi dato dalla 
natura per nasconder la sua nudezza. 


(MEROLLA, p. 81-82) 


En réalité, il ne fait que reprendre le récit d’un père 
jésuite du nom de Bernardino Ginnaro Napoletano, peut- 
être pour mieux faire passer cette obscène digression en 
précisant qu'il n’en est pas l’auteur (SARZI AMADE, vol. 1, p. 
88, note 150). 

Merolla fait remarquer que certains oiseaux se 
distinguent par la particularité de leur chant. Il est même 
convaincu que certains scandent des « Jésus-Christ, Jésus- 
Christ!» et que d’autres pépient des « vuichi, vuichi!», 
parole qui signifie « miel » en langue kikongo (MEROLLA, 
1692, p. 190-195). Dans un même ordre d'idées, il s’attarde 


sur une des variétés de figues du Brésil qu'il nomme 
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« Nicefo », même si d’autres fruits comme les nèfles ou le 
tamarillo pourraient au même titre se prêter à ces 
considérations. D’autres parmi ses confrères capucins et 
avant lui, à l'instar de Giovanni Francesco da Roma (1648) 
ou Giovanni Antonio Cavazzi da Montecuccolo (1687), 
écrivirent les mêmes choses à propos de ce fruit, à savoir le 
dessin d’une croix en T (Tau grec) dans les entrailles du 
fruit. Il compare également le «Nicefo» au «Fico 
Paradiso », une variété qu'il avait sûrement vue dans sa 
Campanie natale (SARZI AMADE, vol. 1, p. 61, note 78). 
Quand les missionnaires venaient en Afrique, ils 
étaient exposés à certaines maladies pouvant prendre de 
mauvaises tournures ; mais il existait des remèdes, 
antidotes naturels ou contrepoisons, même si l'efficacité 
n'était pas garantie étant donné que la préparation de 
certains médicaments s’apparentait à des recettes de 
grimoires ou de traités d’alchimie. Toutefois, Merolla n'était 
pas sans connaître certaines astuces locales permettant 
d’éloignebr les afflictions quotidiennes et le mal caduc. Il cite 
par exemple le baume du copaïer, utile à la guérison des 


blessures, des rhumatismes et au soulagement de 
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l'estomac. La noix de muscade, quant à elle, était utile en 
cas de douleurs et de morsures (MEROLLA, p. 35). Ce 
dernier pourtant n’est pas sans verser dans la superstition 
en croyant aux vertus propitiatoires de fientes et de 
réduction de poudre de sabot de certains animaux, alors 
qu'il réprouve les pratiques locales de la médecine 
traditionnelle. Selon lui, les défenses du potamochère, 
animal semblable au sanglier, réduites en poudre et 
mélangées au fruit du palmier raphia matombe, serait un 
puissant sudorifère contre les fièvres (MEROLLA, p. 63). 
Puis, il va encore plus loin dans son désir de souscrire aux 
bienfaits d'improbables thériaques et semble presque 
rejoindre les antiques croyances d’haruspicine. En effet, 
notre missionnaire voit dans les entrailles de l’antilope et 
de la chèvre ou dans les oreilles du mâle hippopotame, des 


pierres nommées bézoards26 qui, réduites en poudre, 


# Le bézoard était une pierre légendaire se trouvant dans l’estomac de 
certains animaux et même chez l’homme, censée préserver des poisons. En 
raison des vertus magiques attribuées à cette pierre, elle était l’objet d’une 
véritable quête et on la cherchait dans les entrailles de n’importe quel 
animal (lapin, daim, pigeon, porc-épic, chèvre, singe, etc.), cf. S.n.a., Parte 
moderna ossia continuazione della Storia universale dal principio del 
mondo sino al presente scritta da una compagnia di letterati inglesi, 
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auraient des vertus préventives contre les intoxications 
alimentaires, les calculs rénaux et autres problèmes de 
vessie (MEROLLA, p. 66-67, 85-86). Cette superstition, 
issue de certaines œuvres médicales arabe et persane, avait 
survécu au fil des siècles et était encore d'actualité en cette 


fin de XVI[e siècle. 


CONCLUSION 


Dans ce présent article, j’ai invité le lecteur à découvrir une 
littérature particulière, fruit de la mission du capucin Girolamo 
Merolla originaire de Sorrente. Grâce à son ouvrage relatant de 
son ministère apostolique réalisé au Royaume de Kongo en 
1683, j'ai pu mettre en lumière les traits saillants d’un récit 
d’exploration qui a la particularité d’être de plume 
ecclésiastique. La Breve e Succinta Relatione del Viaggio nel 
Regno di Congo est un livre à la fois rare et précieux, dans la 


mesure où peu d’ouvrages du même acabit concernent le 


ricavata da’ fonti originali [...]. , vol. 22, Amsterdam, Presso gli eredi 
Pecchioni, 1779, p. 390. 
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Kongo historique du XVIT siècle, et parce qu’il n’avait pas fait 
l’objet, jusqu’à présent, d’une attention spéciale. Pour ceux qui 
voudraient approfondir davantage son contenu, je renvoie 


bienveillamment à mes deux tapuscrits doctoraux. 
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